Studia Ephemeridis Augustinianum 52 


ISBN 88-7961-045-7 


EWA WIPSZYCKA 


ÉTUDES SUR LE CHRISTIANISME 
DANS L'ÉGYPTE DE L'ANTIQUITÉ TARDIVE 


Institutum Patristicum Augustinianum 
Via Paolo VI, 25 - 00193 Roma 
1996 


PRÉFACE 


Ce livre est pour l’essentiel un recueil d’articles déjà publiés. Pour 
l’essentiel, mais pas entièrement. 

D'abord, il contient quelques inédits. Le plus ample de ceux-ci est 
l'article Les rapports entre les monastères et les laures à la lumière des fouilles de 
Naglun (Fayoum), où j'ai essayé d'utiliser - de mon point de vue, qui n’est 
pas celui d’un archéologue, mais celui d’un historien du monachisme 
égyptien - les résultats des fouilles effectuées jusqu'ici à Naglun. Dès le 
début (c’est-à-dire depuis 1984), les recherches sur ce centre monastique 
ont visé à confronter un dossier qui le concerne, composé de textes litté- 
raires et de documents, avec ce qu’on peut trouver dans les ruines d’un 
grand ensemble d’ermitages et d’un monastère cénobitique. Un élément 
fondamental du dossier, c'est une Règle monastique que la tradition a 
attribuée (à tort) à saint Antoine. Une nouvelle traduction de cette Règle, 
accompagnée d’une ébauche de commentaire, m’a été transmise en 1988 
par un savant qui par la suite est décédé, Michel Breydy. Je me permets de 
publier, en appendice, le travail de ce savant, car il apporte beaucoup à 
l'histoire du monachisme, non seulement à celle du centre monastique de 
Naglun. 

En outre, j'ai profité, quoique de façon modérée, de la possibilité de 
corriger et d'enrichir mes articles déjà publiés. 

C’est naturellement le plus ancien de ceux-ci, à savoir l’article sur Les 
confréries (publié en 1970), qui a demandé le plus de changements. De 
nombreuses sources nouvelles m'ont obligée à le retravailler dans une 
mesure considérable, 

La nécessité de discuter avec des études qui ont paru récemment m’a 
amenée à écrire, non seulement un bref post-scriptum, mais aussi deux 
amples appendices, que j'ai pourvus de titres: Pun, c’est le texte intitulé 
Encore sur la question de la literacy après l'étude de W.V. Harris, l'autre, c’est le 
texte intitulé Encore sur le lecteur “qui ne sait pas écrire”. 

Dans la plupart des articles, mes interventions ont consisté à ajouter des 
renvois à des sources nouvelles ou dont je ne m'étais pas aperçue aupa- 
ravant, à compléter la bibliographie, à éliminer des erreurs, enfin à amé- 
liorer par-ci par-là la forme linguistique (tout en sachant qu'elle resterait 
toujours insatisfaisante, car ce n’est pas dans ma langue maternelle que ces 
articles sont écrits). 
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Ce livre a malheureusement un défaut lié au fait qu'il est un recucil 
d'articles: il contient de nombreuses redites. Pour les éliminer, j'aurai dû 
tout récrire. 

Dans les citations de textes papyrologiques, je me suis servie des sigles 
généralement acceptés par les spécialistes. Ils sont trop nombreux pour 
que je puisse en donner ici la liste. Le lecteur non-papyrologue pourra en 
trouver la résolution soit dans la Checklist of editions of Greek and Latin papyri, 
ostraca and tablets, IV° édition préparée par J.F. Oates, RS. Bagnall, W.H. 
Willis et KA. Worp (publiée comme un Supplément du Bulletin of the 
American Society of Papyrology), Atlanta 1992; soit dans le livre de E.G. 
Turner, The Greek papyri. An introduction, Oxford 1968." 


Il me reste l'agréable devoir d’exprimer ma vive gratitude à l’Istituto 
Patristico Augustinianum, à la fois pour la possibilité qu’il m°a offerte de 
publier ce livre, et pour la bienveillance et la patience dont ses membres 
ont fait preuve à mon égard. Je garde un souvenir reconnaissant des 
conversations avec les Pères Angelo Di Bernardino et Vittorino Grossi, 
ainsi que des heures de travail que j’ai pu passer dans la très riche biblio- 
thèque de cet Institut. 


Varsovie, septembre 1995 


E. W. 


" Outre les sigles papyrologiques, quelques autres sigles ont été employés: 
BIFAO = Bulletin de l'Institut Français d'Archéologie Orientale au Caire. 
C] = Codex Justinianus. 

CSCO = Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. 

CTh = Codex Theodosianus. 

GCS = Griechische Christliche Schriftsteller. 

HE = Historia ecclesiastica. 

PG = Patrologia Graeca. 

PL = Patrologia Latina. 

PO = Patrologia Orientalis. 

RE = Real-Encyclopaedie der classichen Altertumswissenschaft. 

ZPE — Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik. 


LE CHRISTIANISME DANS LA SOCIÉTÉ ÉGYPTIENNE 


LE NATIONALISME A-T-IL EXISTÉ DANS L'ÉGYPTE BYZANTINE? * 


L'interprétation qui croit découvrir, dans l'histoire de l'Egypte des IV“ 
VII: siècles après J.-C., l'existence d'un conflit national entre les Grecs et 
les habitants de langue égyptienne (ceux qu'on appelle les Coptes), et qui 
attribue à ce conflit un rôle essentiel dans les domaines politique, religieux 
et culturel, est très répandue. Lancée au début du XX“ siècle, largement 
suivie par les spécialistes de plusieurs disciplines (historiens, historiens de 
l'art, coptologues, patrologues, théologiens), elle domine sans contraste 
dans la représentation de l'Égypte byzantine qu'on trouve dans les manuels. 

Selon cette interprétation, que, pour simplifier, j'appellerai "nationalis- 
te", la haine entre Grecs et Coptes aurait été à la base des divisions religieu- 
ses qui marquèrent la vie de l'Égypte byzantine, notamment aux V-VI: siè- 
cles. Les aspirations nationales des Coptes auraient déterminé le type de la 
piété égyptienne, auraient influencé le caractère de l'Église égyptienne, ses 
fonctions dans la vie sociale, la littérature et l'art créés par elle et pour elle. 

Cette interprétation s'est montrée et continue de se montrer remar- 
quablement réfractaire aux critiques. Et pourtant, elle a été critiquée dès 
très tôt. En 1914, dans un article qui est devenu classique, Jean Maspero 
écrivait’: "Il n'est pas exact de dire, comme on l'a souvent répété, depuis E. 
Amélineau et M. Leipoldt, que le christianisme égyptien fut une réaction 
de l'esprit national contre l'hellénisme. La religion nouvelle venait de 
l'étranger tout comme l'Olympe grec. Vers la fin du V° siècle et au début 
du VI‘, le christianisme égyptien est celui qui est en faveur à Constantino- 
ple. Zénon tolère somme toute le monophysisme copto-syrien, Anastase en 
est partisan déclaré. Comment les ‘nationalistes’ de la vallée du Nile pour- 
raient-ils voir dans cette croyance officielle un instrument de protestation 
contre l'hellénisme? Car la ‘haine du Grec', très réelle chez eux, s'exerce 
contre le Grec actuel, le Byzantin, beaucoup plus que contre le Grec 
d'autrefois, l'idolâtre". 

La réaction aux thèses soutenues dans l'article polémique de A.H.M. 
Jones, Were ancient heresies national or social movements in disguise?? a été 


* Publié dans: The Journal of Juristic Papyrology 22 (1992), pp. 83-128. 

! J. Maspero, Horapollon et la fin du paganisme égyptien, dans BIFAO 11 (1914), pp. 
187-188 

2 The Journal of Theological Studies, n.s., 10 (1959), pp. 280-298. 
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pratiquement nulle. L'autorité académique de l'auteur était assez grande 
pour obliger tous ceux qui se sont occupés du Bas Empire à citer cet article 
(comme ils ont cité l'article de J. Maspero), mais personne parmi ceux qui 
pensaient autrement n'a entrepris une discussion avec lui. 

Au cours du dernier quart de siècle, ceux qui rejetaient l'mterprétation 
nationaliste ont fait entendre leurs voix avec plus d'insistance et d'énergie 
qu'auparavant. 

Dans ses études sur le monophysisme, W.H.C. Frend s'est prononcé à 
plusieurs reprises contre l'idée d'après laquelle la division en partisans et 
adversaires du credo chalcédonien aurait correspondu à la division en Grecs 
et Coptes, et ce serait la haine contre les Grecs qui aurait mobilisé les 
masses égyptiennes incultes, incapables de s'intéresser aux subtilités théo- 
logiques, en faveur du monophysisme.* 

C'est parmi les adversaires de l'interprétation nationaliste que s'est 
rangé un coptologue éminent, Tito Orlandi, qui a publié et commenté un 
nombre considérable de textes coptes et qui a contribué, plus que tout 
autre, à la reconstitution des étapes de l'évolution de la littérature copte.' 
À son avis, ce n'est que vers la fin de l'époque byzantine, au cours du 
dernier demi-siècle avant la conquête arabe, qu'on peut constater, parmi 
les Coptes, l'existence d'une méfiance à l'égard de la langue et de la 
littérature grecques.‘ 


* Cette position de W.H.C. Frend se manifeste surtout dans son livre The rise of 
the monophysite movement, Cambridge 1979. Voir en outre ses articles Athanasius as an 
Egyptian Christian leader in the fourth century, dans New College Bulletin, Edinburgh 
1974, vol. VIII, n° 1, pp. 20-37, reproduit dans son recueil Religion popular and unpo- 
pular in the early Christian centuries, London 1976; Nationalism as a factor in antichalce- 
donian feeling in Egypt, dans Studies in Church history, 18 (1982), pp. 39-46, reproduit 
dans le recueil Archaeology and history in the study of early Christianity. Les opinions de 
ce savant ont évolué avec le temps: dans ses études récentes, il s'est prononcé 
contre l'interprétation nationaliste avec plus de netteté qu'au début de sa carrière 
scientifique. Cependant, sa pensée n'est pas très conséquente: j'ai l'impression que 
même dans ses études les plus récentes, en dépit de ses déclarations critiques à 
l'égard de l'interprétation nationaliste, il continue d'être convaincu de l'impor- 
tance décisive des conflits entre les nationalités. 

Cet effort est particulièrement visible dans les articles qu'il a publiés dans The 
Coptic Encyclopedia, s. wv. Cycle; Hagiography, Coptic; Literature, Coptic, ainsi que dans 
son essai Coptic literature, publié dans l'ouvrage collectif The roots of Egyptian Christia- 
nity, Philadelphia 1986, pp. 51-81. 

* Dans le recueil d'articles de divers auteurs Graeco-Coptica, Halle 1984, p. 203, T. 
Orlandi écrit, à propos de cette période: "Il greco cominciò piano piano ad essere 
sentito come la lingua degli oppressori, e la cultura teologica in greco (ormai 
esclusivamente calcedonese) divenne sospetta". Il exprime la méme opinion dans 
son article Literature, Coptic, dans: The Coptic Encyclopedia, p. 74: "It was at this time, 
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Leslie MacCoull a combattu de façon énergique et conséquente ceux 
qui voient partout des manifestations d'une haine viscérale que les Coptes 
auraient nourrie à l'égard des Grecs et du grec." Elle soutient que l'Égypte 
est devenue, à l'époque byzantine, le terrain de l'interaction de la culture 
grecque et de la culture copte. À son avis, les milieux bilingues, numéri- 
quement consistants et importants, auraient produit une synthèse harmo- 
nieuse des deux cultures. Si cette culture mixte s'est éteinte assez tôt, la 
faute serait aux Arabes et à l'islamisation du pays, et non pas aux Coptes.” 

L'interprétation nationaliste a été rejetée par E.A.E. Reymond et J.W.B. 
Barnes dans leur introduction à l'édition de quatre Actes de martyrs,’ ainsi 
que par T. Gregory dans son livre sur le comportement des masses dans les 
grandes villes — livre où il est question, entre autres, des tumultes qui 
eurent lieu à Alexandrie dans les années après le concile de Chalcédoine ? 
Elle a été rejetée également par Friedhelm Winkelmann, un connaisseur 
fin et critique de l'histoire de l'Église, dans ses recherches sur l'Égypte 
byzantine." 

Les papyrologues, qui ont affaire tous les jours avec des textes grecs de 
l'époque byzantine, sont immunisés contre la tentation de nier l'existence 
de groupes nombreux de Grecs dans la chora égyptienne, et par con- 
séquent, ils ne sont pas, en général, enclins à accueillir l'interprétation 
nationaliste. Tout récemment, R.S. Bagnall s'est prononcé explicitement 
contre l'opinion d'après laquelle la présence grecque dans la vallée du Nil, 
aux IV-V° siècles, aurait été fort limitée." J. Gascou et J.G. Keenan, deux 
papyrologues qui connaissent particulièrement bien l'Égypte byzantine, 
pensent sur ce point comme lui; certes, ils ne font pas de longues déclara- 
tions, mais ils refusent implicitement de se laisser entraîner par l'interpré- 
tation nationaliste. 

Cependant, l'efficacité de cette opposition récente contre les thèses na- 


so it seems [il s'agit du temps du patriarche Damien] that Greek began to be seen 
as à language of a foreign and oppressive people". 

© J'aurai l'occasion, ci-dessous (notes 67 et 72), de citer ses travaux. 

*L. MacCoull surestime, à mon avis, le degré d'originalité et de cohérence de 
cette culture mixte. Voir son livre Dioscorus of Aphrodito. His work and his world, Berke- 
ley 1988, et mon compte-rendu dans Bibliotheca Orientalis, 48 (1991), col. 529-536. 

8 Four Martyrdoms from the Pierpont Morgan codices, éd. E.A.E. Reymond et J.W.B. 
Barnes, Oxford 1973, p. 5. J'aurai l'occasion ci-dessous (note 38) de citer un long 
passage de leur introduction. 

° T, Gregory, Vox populi. Violence and popular involvement in the religious controversies 
of the fifth century A.D., Cambridge 1979, pp. 189-192. 

! Voir les travaux cités ci-dessous, notes 123 et 195. 

H R.S. Bagnall, Egypt in late antiquity, Princeton Univ. Press 1993, chapitre 7: 
Languages, literacy and ethnicitr. 
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tionalistes n'a pas été considérable. Ceux qui ont combattu ces thèses n'ont 
pas réussi à se faire entendre par les historiens qui s'occupent du Bas 
Empire sans se spécialiser dans l'histoire de l'Égypte et qui, par con- 
séquent, ne lisent pas les sources concernant exclusivement l'Égypte, et 
n'ont, sur ce pays, que des informations de seconde main. Par conséquent, 
ils n'ont pas influencé l'image de l'antiquité tardive au niveau des synthèses 
et des manuels. Qui pis est, ils n'ont pas réussi à se faire entendre par la 
majorité des spécialistes de l'histoire et de la culture de l'Égypte byzantine. 

L'interprétation nationaliste traditionnelle est représentée par l'égypto- 
logue J.G. Griffiths, qui veut faire dériver la culture copte de racines 
pharaoniques.® Cela est vrai également de ce qu'écrit A. Badawy au début 
de son manuel d'histoire de l'art copte.” 

C.D.G. Müller, pendant toute sa longue carrière scientifique, a soutenu 
les thèses nationalistes sous une forme extrême, aboutissant à une véri- 
table coptomanie." 

Naturellement, les thèses nationalistes ne sont pas absentes de The Cop- 
tic Encyclopedia (1991); plus précisément, elles ont été accueillies dans 
certains articles de cette encyclopédie qui ont pour auteurs des Coptes ou 
des personnes liées aux milieux coptes. (Je tiens cependant à remarquer 
que dans The Coptic Encyclopedia, est représenté également le point de vue 
opposé. Tout dépend des auteurs des articles — auteurs qui proviennent 
de différents pays et de différentes écoles. Cette constatation ne constitue 
pas une critique: dans une encyclopédie de grandes dimensions, où tous 
les articles sont signés, il est normal de trouver des opinions contrastantes.) 

L'interprétation nationaliste se manifeste avec une force particulière 
dans les articles signés par Aziz S. Atiya — le savant copte qui a lancé le 
projet de cette encyclopédie et qui en a dirigé la réalisation. Ses idées ne 
sont d'ailleurs pas cohérentes. Il a voulu souligner l'autonomie et l'origina- 
lité de la culture et de l'Église coptes par rapport aux autres cultures 
chrétiennes et aux autres Églises (d'où la tendance à exalter les réalisa- 
tions des Coptes et à diminuer le rôle des Grecs dans le passé égyptien); 
mais en même temps, il n'a pas su résister à la tentation d'attribuer à 


2 J.G. Griffiths, Egyptian influences on Athanasius, dans Studien zu Sprache und 
Religion Àgyptens zu Ehren von W. Westendorf, Göttingen 1984, pp. 1023-1037; Idem, A 
note on monasticism in the Egypt of Athanasius, dans Studia Patristica, 16, Berlin 1985, 
pp. 24-28. 

A. Badawy, Coptic art and archaeology, Cambridge Mass. 1978. 

Plusieurs travaux de C.D.G. Müller seront cités au cours de cet article. Une 
prise de position particulièrement nette se trouve dans Stellung und Haltung der kop- 
tischen Patriarchen des 7. Jahrhunderts gegenüber islamischer Obrigkeit und Islam, dans Acts 
of the I International Congress of Coptic Studies, Roma 1985, pp. 203-213. 
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l'Église copte, ad maiorem eius gloriam, les grandes traditions alexandrines. 
Il élargissait pour ce but la notion d' "Egyptien", de facon à y faire entrer 
tous les auteurs qui ont vécu en Egypte, indépendamment de la langue 
dans laquelle ils ont pensé et écrit. Cela se voit, par exemple, dans ce qu'il 
écrit au sujet d'Origène: il le considère comme "un Copte, un vrai fils de 
l'Égypte", et il l'exalte au-delà de la mesure admise dans des textes scienti- 
fiques. Faire d'Origène un Copte, c'est d'autant plus choquant que ce 
théologien est pratiquement absent de la tradition copto-arabe: les agisse- 
ments anti-origénistes du patriarche Théophile ont réussi à éliminer 
l'origénisme de l'Égypte pour toujours." 

À l'intérieur de The Coptic Encyclopedia, on rencontre parfois l'interpréta- 
tion nationaliste à des endroits où l'on ne saurait s'y attendre, par exemple 
dans l'article Accounts, accounting, history, Coptic, signé par Mounir Megally, 
où la diffusion du système grec de calcul en Égypte est considérée comme 
un signe de l'oppression nationale. 

Dans un livre récent de C.W. Griggs” l'idée selon laquelle les conflits 
nationaux auraient joué un rôle fondamental dans l'histoire de l'Église en 
Égypte, revêt une forme étrange et peu cohérente. L'auteur pense que 
dans la période antérieure au concile de Chalcédoine, est née en Égypte 
une "Église égyptienne copte" en tant qu'Église nationale. Elle serait issue 
d'un processus par lequel les communautés chrétiennes locales, existant 
dans la chora égyptienne et jouissant d'une autonomie considérable (for- 
mant l' “Egyptian Christianity"), se seraient subordonnées à l'évêque d'Ale- 
xandrie, qui aurait représenté un "catholic ecclesiasticism" autocratique. 
En 451, l'évêque d'Alexandrie aurait échangé "l'unité avec le catholicisme" 
(c'est-à-dire avec le christianisme non-égyptien) contre "l'unité avec le 
monachisme" (égyptien). L'antipathie à l'égard de Constantinople aurait 


5 Dans son article Catechetical school of Alexandria, Aziz S. Atiya écrit au sujet 
d'Origène: "His parents were ardent Christians. His mother could have been of 
Jewish extraction, a fact that may account for his proficiency in Hebrew. Theories 
about his mixed origin have been entertained, but if we believe Epiphanius of Sala- 
mis, one of his close contemporaries [sic! en réalité, Ephiphanios est né cinquante 
ans après la mort d'Origène], Origenes must be regarded as a Copt and a true son 
of Egypt. His very name, derived from the ancient Egyptian word Horus or Orus, 
should have some significance". Dans l'article Origenist Controversies, il présente 
Origène comme "the greatest religious mentor of all time". — Dans l'article Origen, 
signé par R. P. Hanson, apparaît la même opinion. 

!6 Sur cela, voir Khalil Samir, article Origen in the Copto-Arabic tradition, dans The 
Coptic Encyclopedia. Même dans ces dernières années, la réhabilitation d'Origène 
dans l'Eglise copte est très lente et timide. 

17 C.W. Griggs, Early Egyptian Christianity from its origins to 451, Leiden 1991; voir 
notamment les pp. 215 et 231. 
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accéléré le processus de la formation d'une "Église chrétienne égyptienne”. 

Il est nécessaire de s'arrêter un instant pour critiquer ces thèses du livre 
de C.W. Griggs, dont l'incohérence est évidente. Ni en 451, ni plus tard, au 
cours des deux siècles qui suivirent le concile de Chalcédoine, l'Église 
d'Égypte ne rompit ses liens avec les autres Églises: le monophysisme n'est 
pas un phénomène exclusivement égyptien, comme le livre de C.W. Griggs 
le suggère. Ce n'est qu'à l'époque arabe que l'Église d'Égypte se trouva 
isolée du reste du monde chrétien; cet isolement d'ailleurs ne commença 
pas tout de suite après la conquête arabe. — C.W. Griggs ne présente nulle 
part de façon systématique ses opinions sur la situation ethnique en Égypte, 
mais son exposé, dans son ensemble, suggère une nette dichotomie entre 
la chora, qui aurait été égyptienne, et Alexandrie, qui aurait été grecque: 
dans son tableau, il n'y a pas de place pour des Grecs hors de la capitale. Le 
monachisme, d'après lui, aurait été purement égyptien (en particulier, les 
"Longs Frères" représenteraient l'opposition de la “native Égyptian 
population" contre les pressions religieuses: p. 83); cela serait vrai égale- 
ment du mélitianisme. La rivalité entre les patriarchats d'Orient serait issue 
des conflits nationalistes, et la prise de position d'Alexandrie en faveur du 
inonophysisme aurait été la "nationalistic response to the unacceptable 
demotion from first city in the Fast" (p. 215). On ne comprend pas bien de 
quel nationalisme l'auteur entend parler ici: car ailleurs, je le rappelle, il 
présente Alexandrie comme une ville purement grecque, qui aurait été 
constamment et à tous les points de vue en contraste avec la chora. 

Certaines études publiées dans l'ouvrage collectif The roots of Egyptian 
Christianity suivent l'interprétation nationaliste de l'histoire de l'Église 
égypuenne.' 

A.-M. Demicheli, dans son important article sur la politique religieuse 
de Justinien en Égypte, attribue aux patriarches monophysites un "point 
de vue strictement nationaliste": ils se seraient opposés aux Grecs, qui au- 
raient exploité les richesses de l'Égypte et auraient méprisé les Égyptiens." 
Une opinion proche de celle-ci a été exprimée par Abdel M. Selim.? 

U. Zanetti, dans une brève esquisse de l'histoire de l'Église copte, traite 
les partisans de Dioscore comme s'ils représentaient exclusivement les 





!5 The roots of Egyptian Christianity, éd. B.A. Pearson ct J.E. Goehring, Philadel- 
phia 1986. Je fais allusion aux études suivantes: Ch. Kannengiesser, Athanasius of 
Alexandria vs. Arius; W. Johnson, Anti-chalcedonian polemics in Coptic texts; J. Timbic, 
The state of research on the career of Shenute of Atripe. 

9 A.-M. Demicheli, La politica religiosa di Giustiniano in Egitto, dans Aegyptus, 63 
(1983), pp. 220 et 233. 

2° Abdel M. Selim, At évuxvBepyntikés Dosis otìv Aiyurtto drò toi 284 dg TÒ 451 
u. X., Athenai 1984. 
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Coptes; c'était là déjà l'opinion de M. Cramer et de H. Bacht.* 

Mentionnons enfin A. Guillaumont: ce connaisseur fin et profond de 
l'ascétisme évagrien a cru voir dans deux apophtegmes du Gerontikon 
(Arsène 5 et 6) que j'examinerai plus loin dans cet article, une manifesta- 
tion du nationalisme égyptien. 

En somme, l'interprétation nationaliste de l'histoire de l'Égypte byzan- 
tine semble tellement inébranlable qu'on peut se demander s'il vaut la 
peine de l'attaquer. Si l'article de A.H.M. Jones mentionné ci-dessus (note 
2) n'a suscité de réactions d'aucune sorte, comment puis-je avoir l'espoir, 
moi, de changer les opinions de mes lecteurs? 

En lisant les travaux concernant les questions qui m'intéressent ici, je 
constate qu'il manque un travail étudiant de façon systématique et détail- 
lée les arguments pour et contre l'interprétation nationaliste. Au lieu de 
présenter et d'étudier les sources pour vérifier la valeur des hypothèses, on 
s'est limité, jusqu'ici, à exprimer son opinion, comme s'il n'y avait pas de 
raisons de se lancer dans une discussion. 

Mon article entreprend justement de réunir et d'évaluer tous les té- 
moignages qui peuvent nous intéresser si nous voulons répondre à la 
question suivante: y avait-il, dans l'Égypte byzantine, un conflit national 
gréco-copte? et s'il existait, quel rôle jouait-il? 

Cette tâche m'amènera à m'occuper de plusieurs questions indirecte- 
ment liées à celle-ci et sans tenir compte desquelles celle-ci ne saurait être 
examinée de façon satisfaisante. Je serai obligée, par exemple, d'exprimer 
mon opinion sur l'importance numérique des milieux grecs dans l'Égypte 
byzantine, sur le processus de la formation d'une élite copte, sur la présen- 
ce de Grecs dans les milieux monastiques, sur l'attitude des moines à 
l'égard de la culture grecque. Je devrai me prononcer sur la question de 


2 U, Zanetti, L'Eglise copte, dans Seminarium, 38 (1987), p. 359. C'est un article 
destiné au grand public et faisant partie d'un volume qui présente les Eglises 
d'Orient. Quelqu'un pourrait penser qu'il vaut mieux ignorer ce genre de publica- 
tions; cependant, les livres de vulgarisation, ainsi que les manuels, sont importants, 
car ils forment une image de l'Egypte byzantine à l'usage de ceux qui n'ont l'occa- 
sion de lire ni les sources nées en Egypte, ni les ouvrages de recherche concernant 
ce pays. J'ajoute que U. Zanetti est un coptologue éminent. M. Cramer et H. Bacht 
ont exprimé l'opinion en question dans Der antichalkedonische Aspekt im historisch-bio- 
graphischen Schrifttum der koptischen Monophysiten (6.-7. Jahrhundert). Ein Beitrag zur 
Geschichte der Entstehung der monophysitischen Kirche Ägyptens, dans Das Konzil von 
Chalkedon, éd. A. Grillmeier et H. Bacht, 1. I: Entscheidung um Chalkedon, Würzburg 
1954, p. 319. Ces deux savants ont contribué de façon notable, par leurs multiples 
travaux, à accroître notre connaissance de l'Egypte byzantine. Si je souligne la 
compétence des auteurs qui acceptent l'interprétation nationaliste, c'est pour faire 
comprendre comme il est important de soumettre celle-ci à un examen critique. 
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savoir si, oui ou non, il y avait en Égypte deux types de christianisme — un 
chrisüanisme alexandrin et un christianisme égyptien. Bref, à peu près 
tous les aspects essentiels de la culture de l'Égypte byzantine devront être 
pris en considération. 


En nous engageant dans la voie que je viens d'indiquer, il nous faut 
garder à l'esprit un fait fondamental: pour l'histoire de l'Égypte des TV 
VIII: siècles, nous disposons d'une documentation particulièrement riche 
et variée. Si un nationalisme copte et un conflit entre Coptes et Grecs ont 
existé, ils ont dû nécessairement laisser des traces nombreuses dans cette 
documentation. Des ouvrages composés en langue copte, des documents 
rédigés par des scribes coptes, des lettres privées en copie ont dû fournir 
des occasions d'exprimer la méfiance ou la haine à l'égard des Grecs, si ces 
sentiments existaient. Au cours de la tradition manuscrite de la littérature 
copte pendant l'époque arabe, il n'y avait aucune raison d'éliminer, dans 
les ouvrages qu'on copiait, les expressions de nationalisme anti-grec, sì 
celles-ci s'y trouvaient. Par conséquent, si, dans notre documentation, nous 
ne découvrons pas de traces de ce nationalisme hypothétique, nous pou- 
vons (pour une fois) faire confiance à l'argumentum ex silentio. 


Parmi les papyrus grecs antérieurs à l'époque byzantine, on trouve 
quelques rares manifestations d'antipathie à l'égard des Égyptiens. 

Dans une lettre privée du I” siècle de n.è., P. Oxy. XLII,3061, l'auteur, 
après avoir parlé de quelqu'un qui a réagi de façon violente, ajoute: " 
connais le caractère des Égyptiens”. 

Dans une autre lettre, datable du Ill‘ siècle, P. Oxy. X1,1681 = Sel Pap. 
151, on lit: "Vous penserez peut-être, mes frères, que je suis un barbare ou 
un Egyptien inhumain". 

Dans une troisième lettre, datable de la seconde moitié du III‘ siècle, P. 
Ups. Frid 10, on lit: "car tous les Égyptiens sont des sots”. 

Les textes de ce genre, que les chercheurs notent et utilisent soigneu- 
sement comme des manifestations d'un conflit entre deux nationalités, 
sont certes intéressants et dignes d'attention, mais n'ont pas grande valeur 
pour l'étude que je mène ici. Ils nous renseignent sur ce qui est de toute 
façon bien connu: dans les sociétés où deux (ou plusieurs) groupes ethni- 
ques coexistent, les membres d'un groupe parlent souvent avec mépris 
et/ou antipathie des membres de l'autre (ou d'un autre) groupe. Ce serait 
étrange si cela n'eût pas cu lieu en Égypte. Mais l'existence de pareils 
sentiments, au niveau de la vie quotidienne, n'implique pas nécessaire- 
ment l'existence de conflits sérieux. 


tu 
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Parmi les textes qu'on cite comme des témoignages de l'existence d'un 
nationalisme copte, la première place revient au Panégyrique de saint 
Antoine, écrit par Jean le Reclus, qui fut évêque d'Hermopolis au temps du 
patriarche Damien.® G. Garitte présente ainsi ce texte et son auteur: 
"L'évêque Jean était un homme d'une réelle culture, et même d'un certain 
talent oratoire. L'homélie, dans son ensemble, comme dans nombre de ses 
périodes, témoigne d'un art réel de la composition. On peut constater, dès 
les premiers paragraphes, que l'auteur connaît et applique les règles du 
genre épidictique que les Pères du IV‘ siècle avaient apprises de la so- 
phistique profane et dont ils avaient introduit l'usage dans l'éloquence 
chrétienne. [...] L'évêque Jean connaissait donc les lois du genre, sinon 
théoriquement, au moins par la lecture des grands auteurs qui les avaient 
appliquées dans leurs discours [...]". Si l'on accepte ce jugement, on a le 
droit d'en tirer la conclusion que Jean a dû recevoir une éducation que 
seules les écoles grecques pouvaient donner. 

Puisque ce panégyrique est très important au point de vue de la re- 
cherche que j'ai entreprise, il vaut la peine d'en citer un passage consistant 
(paragraphes 59, pp. 119-123): 

"De plus, il vaut mieux que nous honorions le saint selon nos forces, 
plutôt que de le passer sous silence, et de laisser se réaliser sur nous la 
parole qui est écrite: Aucun prophète n'est honoré en son propre village. 
Car vraiment, ce serait une chose étrange: que les autres saints originaires 
d'autres pays très éloignés, nous les honorions de tous les honneurs, et que 
le nôtre, qui est tout proche de nous, nous nous taisions sur lui [...]. 

Et si tu n'as pas su jusqu'à présent qu'il est ton compatriote, je vais te le 
faire savoir par Athanase. Il est bon, en effet, que je commence par ses 
paroles, afin que si quelqu'un voulait diffamer mes dires, la honte le 
retienne, comme quelqu'un qu'on a voulu attaquer et que l'on épargne 
parce qu'on le voit porteur d'insignes royaux. Antoine, dit-il, était égyptien 
d'origine. Et où donc le soleil se lèvera-t-il, sinon à l'Orient? Et où veux-tu 
qu'Antoine paraisse sinon en Égypte, pays où le péché a abondé et la grâce 
surabondé, lieu où croissent les indigènes ct où se rassemblent les étran- 
gers? Car la plupart des saints qui ont existé sont originaires d'Égypte, ou 
bien l'Égypte les a attirés à elle d'ailleurs, comme une vallée au fond de 
laquelle sont attirées les eaux coulant de part et d'autre sur ses versants, ou 
comme la mer qui a ses eaux propres et dans laquelle les fleuves sc jettent 





” G, Garitte, Panégyrique de saint Antoine par Jean, évêque d'Hermopolis, dans Orien- 
talia Christiana Periodica, 9 (1943), pp. 100-134, 330-365. Au sujet de l'auteur de ce 
texte, voir T. Orlandi, article John of Shmun dans The Coptic Encyclopedia. 


18 E. WIPSZYCKA 


continuellement de toutes parts. 

Abraham ne descendit-il pas en Égypte pour y trouver un soulagement 
à la famine qui lui était arrivée? N'est-ce pas en Égypte que fut nourrie la 
vicillesse de Jacob? N'est-ce pas pour l'Égypte que Joseph fut vendu, n'est- 
ce pas là que sa vertu fut éprouvée, n'est-ce pas là aussi qu'il devint roi? 
C'est en Égypte encore que Moïse vint au monde, qu'il fut élevé, et qu'on 
lui offrit un royaume, quoiqu'il l'ait refusé à cause du Royaume qui ne 
passe pas, et c'est l'Égypte qui fut la cause de ces miracles et de ces prodi- 
ges (qu'il accomplit). C'est l'Égypte aussi qui fut le lieu d'exil de Jérémie 
de son vivant et après sa mort. 

Et pour ne pas citer le nom de chacun des prophètes, qui est le plus 
grand parmi ceux qui sont nés de la femme? Tu vas dire que c'est Jean- 
Baptiste; eh bien, c'est l'Égypte qui a été son lieu de repos, et si la folie 
d'Hérode ne lui a pas permis de venir chez nous vivant, la fureur de Julien 
nous l'a confié mort, et c'est Athanase, dont nous avons parlé, qui l'a reçu. 
Et qui est inférieur à Jean selon l'âge de la chair, et supérieur à lui dans le 
royaume des cieux, sinon le Christ Jésus (quoiqu'il soit téméraire de 
comparer Dieu à un homme)? Eh bien, à ce si grand personnage, c'est 
l'Égypte qui a servi de refuge quand ce même Hérode cherchait la vie de 
l'enfant pour la détruire. 

De même tous les chefs des moines ont pratiqué l'ascèse en Égypte, car 
comme des voyageurs intelligents qui choisissent de marcher sur la route 
où on a déjà marché et qui est frayée, ainsi aussi ceux qui veulent marcher 
sur cette route qui conduit au ciel affectionnent ces lieux où leurs prédé- 
cesseurs ont déjà été en renom. Et la terre d'Égypte n'est pas seulement 
fertile pour la croissance des fruits périssables, mais aussi pour les hommes 
qui portent des fruits selon Dieu. Or, les autres fruits, les pays étrangers 
nous les procurent, et nous jouissons de leur réconfort; mais notre gloire 
est en ce qui nous est propre, oui, cn ce qui nous est propre, qui a été 
produit ici et dont on ne trouve pas le pareil ailleurs. Car on dit du pa- 
pyrus ou papier qu'on le fabrique en Égypte seulement et qu'il ne pousse 
en aucun autre pays, eh bien, Antoine a vécu dans ce pays, et il n'y a pas eu 
d'autre Antoine pareil à Jui, je ne dis pas dans un autre pays, mais même 
dans sa propre patrie. Car l'arbre d'Antoine ne nous a produit qu'un seul 
Antoine, de même que le palmier appelé nkinon ne produit qu'un seul 
régime de fruits une seule fois. 

Ce n'est pas seulement la patrie d'Antoine qui est digne d'admiration: 
sa famille l'est également" ..., etc. 

G. Garitte, dans l'introduction de son édition, écrit au sujet du panégy- 
rique (p. 105): "... si les cadres de l'homélie sont empruntés aux formules 
traditionnelles de la rhétorique grecque, son esprit et son contenu ont un 
caractère spécifiquement égyptien. On aura remarqué, à la fin de l'énu- 
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mération qu'on vient de lire (il s'agit du $ 34), le nom de Chénouté; la 
manière dont il est présenté est très significative: après avoir cité d'aussi 
grands noms qu'Athanase, Basile, Grégoire de Nazianze, Jean Chryso- 
stome, Cyrille d'Alexandrie et Sévère d'Antioche, notre auteur ajoute: «Et 
par dessus tous ceux-ci, apa Chénouté à la bouche véridique ...»! Le pané- 
gyrique d'Antoine constitue une illustration très suggestive de cet esprit 
national, ou mieux nationaliste, qu'on voit se manifester avec tant de vi- 
gueur chez les Coptes après Chalcédoine. L'éloge de l'Égypte par où 
commence l'enkomion proprement dit et où Jean le Reclus démontre 
longuement que «la plupart des saints qui ont existé sont originaires 
d'Égypte, ou ont été attirés d'ailleurs en Égypte» est particulièrement 
révélateur de ce chauvinisme national et religieux".® 

L'exaltation des vertus et des mérites de l'Égypte apparaît également 
dans d'autres textes. Jean Rufus, un auteur monophysite écrivant au début 
du VI° siècle, raconte, dans un passage de ses Plérophories, la vision qu'un 
moine aurait eue et dans laquelle le Christ lui-même aurait certifié le zèle 
religieux tout particulier des Égyptiens "Le vieillard, prenant confiance, 
s'enhardit jusqu'à dire au Seigneur: ‘Seigneur, d'où vient donc que tous les 
évêques d'Alexandrie combattent jusqu'à la mort pour la vérité?" Et celui-ci 
dit: Depuis que Simon le Cyrénéen a porté ma croix — et Cyrène est dans 
une partie de l' Égypte —, depuis lors j'ai prévu et prédit que l'Égypte, dont 
fait partie (la ville de) Cyrène située en Libye, porterait ma Croix jusqu'à la 
fin, s'attacherait à moi ct marquerait son zèle pour moi jusqu'à la mort'." 

Dioskoros d'Aphrodito, dans l'un de ses poèmes laudatifs, après avoir 
fait l'éloge d'un duc de la Fhébaïde, ajoute: "car ce n'est pas un étranger".# 

Un récit que Jean Moschos déclare tenir du syncelle d'Eulogios, pa- 
triarche alexandrin du côté chalcédonien, manifeste un patriotisme local 
qui pousse à exalter l'importance du patriarcat d'Alexandrie. Ce dignitaire 
de la curie aurait eu, trois fois de suite, un rêve, dans lequel le pape Léon 
le Grand lui serait apparu pour remercier Eulogios de sa défense du 
Tomos. Léon aurait dit: "Sachez, mon frère, que ce n'est pas seulement à 
moi que vous avez été agréable par votre travail, mais aussi au chef des 
apôtres, Pierre, et avant tout à la Vérité même, dont nous sommes les 
hérauts, c'est-à-dire au Christ, notre Dieu".% 





# Une autre homélie de Jean le Reclus, conservée de façon partielle, a été 
publiée par T. Orlandi, Un encomio di Marco Evangelista di Giovanni il Recluso, vescovo 
di Shmun, dans ses Studi copti, Milano 1968, pp. 7-52. Ce texte, du moins dans la 
partie qui s'est conservée, ne contient pas de déclarations patriotiques. 

2 PO 8, p.31. 

3 P, Cairo Masp. I 67097, v, D. Cf. L. MacCoull, Dioscorus of Aphrodito, pp. 115-116. 

% Jean Moschos, Pratum spirituale, 148, PG 103, col. 3012-3013. Traduction de 
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Dans une homélie attribuée (à tort) à Théophile, l'auteur, voulant met- 
tre en lumière les mérites des hommes de l'Église égyptienne d'autrefois, 
écrit: "Ainsi le pays d'Égypte était autrefois la demeure des idoles; les 
démons y habitaient et s'y délectaient plus que dans tous les pays du 
monde. Actuellement il est devenu le séjour de Dieu et des Anges et s'est 
rempli de tous les saints plus que les pays du monde. Quel pays est rempli 
de couvents et de demeures pour les saints comme le pays d'Égypte? Il n'y 
a pas eu son pareil dans le monde, et ainsi jusqu'à la fin des siècles. Il n'a 
pas cessé de donner du fruit, de faire grandir la foi chrétienne, orthodoxe, 
authentique, jusqu'à ce que le Christ vienne pour la seconde fois". L'au- 
teur raconte ensuite une historictte — certainement fictive — dans la- 
quelle le pape Libère joue un rôle minable: cédant aux pressions exercées 
par l'empereur, ce pape aurait été prêt à consacrer comme évêque un 
homme indigne. Ce récit est destiné à faire ressortir avec plus d'évidence 
la constance et le courage d'Athanase. Saint Pierre dit à Athanase: "Ton 
siège sera toujours ferme dans la foi orthodoxe, jusqu'à la consommation, 
jusqu'à la fin des siècles et des temps. Aucun des serviteurs des idoles ne 
pourra prévaloir contre toi, pour les siècles des siècles. Ce que j'ai planté, 
moi, dans la ville de Rome devait être arraché, après un temps. Quant à ce 
que Marc a planté dans le pays d'Égypte, cela restera toujours, pour tous 
les siècles à venir sur la terre". Athanase ajoute: "Je vous le dis, rien ne 
monte en fait d'offrandes vers Dieu, si ce n'est les offrandes des gens du 
pays d'Égypte: ils servent Dieu fermes dans la foi droite". 

Cet ouvrage est tardif, probablement du IX“ siècle, postérieur en tout 
cas à la conquête arabe (car il la mentionne); mais son auteur a certaine- 
ment exploité des textes plus anciens: un Égyptien de l'époque arabe ne 
pouvait pas avoir l'idée de faire entrer en jeu le pape Libère. 

Tous les textes que je viens de citer témoignent de l'orgueil que les 
Alexandrins et les habitants de la chora égyptienne tiraient des gloires 
passées ou présentes de l'Égypte chrétienne. Il me paraît évident qu'il 
s'agit là d'un patriotisme local tout à fait semblable à celui qui est bien 
attesté dans la culture grecque et romaine du Haut Empire — ce patrioti- 
sme que flattaient et entretenaient les Émôeutixoi Xóyot que les rhéteurs 
(les "sophistes") itinérants prononcaient en l'honneur de telle ou telle 
ville, en plaçant chaque fois la ville donnée au-dessus de toutes les autres.’ 


MA]. Rouét de Journel. 

2! Une homélie de Théophile d'Alexandrie en l'honneur de St. Pierre et St. Paul, éd. IL 
Fleisch, dans Revue de l'Orient Chrétien, III" série, 10 (1946), p. 383. 

?* Il vaut la peine de citer à ce propos ce que Sévère d'Antioche, dans une de 
ses lettres, dit des Alexandrins: ils sont convaincus que le soleil ne brille que pour 
eux et que les lampes ne bràlent que pour eux, et ils disent que les autres villes 
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L'attachement au pays natal ou à la ville natale et l'orgueil qu'on tire 
des gloires passées et présentes de son pays ou de sa ville ne suffisent pas à 
faire une mentalité nationaliste. Les Alexandrins et les habitants de la 
chora égyptienne de l'époque qui nous intéresse étaient très éloignés de cet 
ensemble d'attitudes intellectuelles et émotionnelles qui, dans le monde 
d'aujourd'hui, s'appelle le nationalisme. | 

Notons que dans aucun des textes que je viens de citer, les Égyptiens ne 
sont opposés aux Grecs. Tout ce que l'Egypte fait naître est bon, le Grec 
Athanase est tout aussi "nôtre" que le Copte Antoine; même ceux parmi 
les personnages juifs de la Bible qui ont vécu en Égypte appartiennent aux 
gloires de ce pays. Les auteurs de ces textes ne manifestent aucune haine à 
l'égard de la langue et de la littérature grecques. 

Plusieurs savants modernes pensent que les Egyptiens souffraient d'être 
dominés par des étrangers — d'abord par les Perses, ensuite par les Grecs, 
finalement par les Romains. P. du Bourguet, qui pourtant n'est pas un par- 
tisan très acharné de l'interprétation nationaliste (ainsi qu'on le verra ci- 
dessous), décrit ainsi la situation de l'Égypte aux temps qui ont vu naître 
l'art copte: "L'ensemble du pays gémit sous le joug d'un occupant. C'est 
donc déjà la liberté qui manque, dont on sait qu'elle seule peut favoriser 
l'activité de jeu qui permet à l'esprit de s'élever au-dessus de la vie”. Selon 
un autre historien de l'art, A. Badawy, les Égyptiens n'avaient jamais accepté 
la domination étrangère, "car ils étaient une race fière de son passé et de ses 
monuments; la fierté des Coptes se transforma en un fier nationalisme".* 

Face à ces jugements, il est nécessaire de rappeler que les notions 
d'occupation” et de “domination étrangère” sont des notions modernes 
qui ne peuvent être employées lorsqu'il s'agit de décrire l'empire romain. 
Nous avons affaire à un type d'Etat, à un type d'élites et à un mode de 
concevoir le pouvoir qui sont totalement différents de ceux qui caractéri- 
sent l'Europe du XX‘ siècle. Nous avons affaire à une société hiérarchique, 
où chacun connaît et accepte la place qui lui appartient de par sa nais- 
sance, et où il n'existe pas une conscience nationale évoluée. Les élites de 
l'empire romain pouvaient concilier sans problèmes le patriotisme romain 
avec les patriotismes locaux, la loyauté à l'égard de l'empereur avec la 
loyauté à l'égard de telle ville ou région, l'attachement à la culture com- 
mune de l'empire avec l'attachement aux gloires locales. (Je ne parle que 
des élites, à bon escient. Le peuple ne semble pas s'être soucié de l'appar- 





sont "sans lampes”. (The letters of Severus, patriarch of Antioch, éd. E.W. Brooks, PO 12, 
p- 318). Sévère connaissait bien Alexandrie: il y avait fait ses études et plus tard, il y 
avait trouvé refuge pendant son exil. 

» P, du Bourguet, L'art copte, Paris 1968, p. 72. 

% A. Badawy, op. cit. (note 13), p. 1. 
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tenance ethnique de ceux qui exercaient le pouvoir.) 

Certes, le patriotisme "romain" n'excluait pas des tensions, voire des 
haines, entre les régions et les villes. Nous connaissons par exemple des 
conflits entre le clergé d'Alexandrie et celui d'Antioche: ils reflétaient un 
manque de sympathie entre les habitants de l'Égypte (parlant grec ou 
copte) et les habitants de la Syrie (parlant grec ou araméen). Les auteurs 
écrivant en Égypte ont mentionné ce que Sévère d'Antioche avait fait en 
Égypte (car il était impossible de passer cela sous silence), mais ils n'ont 
rien dit au sujet de Jacques Baradaios: si nous ne possédions pas des ou- 
vrages nés hors de l'Égypte, nous ne saurions rien du rôle de ce Syrien 
dans la création de la hiérarchie monophysite en Égypte." Au cours de la 
seconde moitié du VE siècle — époque très difficile pour l'Église mono- 
physite d'Alexandrie — l'animosité entre Égyptiens et Syriens fut particu- 
lièrement intense et néfaste. 

Dans la biographie du patriarche Benjamin contenue dans l'Histoire des 
patriarches d'Alexandrie, se trouve un texte qui, lui aussi, est souvent cité 
comme un témoignage du nationalisme copte. D'après ce texte, Benjamin, 
étant revenu à Alexandrie d'un long exil, s'installa dans le monastère dit 
Métras (situé au bord de la ville): il choisit un monastère qui seul était 
resté fidèle à la cause monophysite à l'époque d'Héraclius, lorsque tous les 
autres monastères, par peur des persécutions, avaient accepté l'hérésie 
chalcédonienne. Les moines du Métras — dit le texte — avaient résisté 
aux persécutions parce qu'ils étaient tous des Égyptiens: il n'y avait pas 
d'étrangers parmi eux.“ 

Il n'est pas facile d'établir le sens exact et la valeur de ce témoignage. 
Le texte, tel que nous le possédons, est tardif, son auteur s'est servi d'in- 
formations fournies par la biographie de Benjamin écrite par le successeur 
de celui-ci, Agathon; mais les matériaux tirés de là, il les a traités libre- 
ment, conformément à ses propres besoins.” Il est probable que l'idée 
d'expliquer la fermeté des moines du Métras dans leur foi monophysite 
par leur origine égyptienne n'était pas présente dans l'ouvrage d'Agathon, 


3]. Maspero, Histoire des patriarches d'Alexandrie depuis la mort de l'empereur Anasta- 
se jusqu'à la réconciliation des églises jacobites, Paris 1922, pp. 187-188, 320. 

% History of the patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, éd. B. Evetts, PO I, p. 
498. 

“Voir l'article de C.D.G. Müller, Agathon of Alexandria, dans The Coptic Encyclo- 
pedia, ainsi que l'article de J. den Heijer, History of the patriarchs of Alexandria, dans la 
même encyclopédie, Nous pouvons nous rendre compte de la façon de travailler 
de l'historien arabe en comparant la biographie de Benjamin contenue dans l'His 
loire des patriarches avec la version copte de l'ouvrage d'Agathon (qui était écrit en 
grec), Livre de la consécration du sanctuaire de Benjamin, éd. R-G. Coquin, Le Caire 
1975, pp. 46-49. 


L1 ILE NATIONALISME A-T-IL EXISTÉ DANS L'ÉGYPTE BYZANTINE? 23 


mais a été introduite par l'auteur de l'Histoire des patriarches. En ce cas, il 
nous faut tenir compte du fait que les hommes d'Eglise égyptiens du 
moyen âge étaient naturellement enclins à concevoir tous les partisans du 
credo chalcédonien comme des étrangers.“ En réalité, au temps d'Héra- 
clius, le dyophysisme était bien représenté en Égypte (sur ce point, j'aurai 
ci-dessous l'occasion de revenir). 

Il se peut cependant que l'idée en question ait été présente dans l'ou- 
vrage d'Agathon. En ce cas, il faut se demander ce que cet auteur enten- 
dait par “Égyptiens”. 

O. Montevecchi, qui a fait une recherche sur les emplois des mots 
Aiyontioë et “EMnv dans les papyrus de l'époque romaine,“ a constaté que 
le premier de ces mots pouvait désigner: (1) les habitants de la chora égyp- 
tienne par opposition aux citoyens des poleis — auquel cas le mot embras- 
sait aussi bien les Grecs et les Juifs de la vallée du Nil que les Égyptiens au 
sens propre, c'est-à-dire les gens parlant égyptien et observant les coutu- 
mes égyptiennes; (2) les Égyptiens au sens propre. À l'époque byzantine, 
où il n'y avait plus de différence de statut juridique entre les "Égyptiens" au 
sens (I) et les citoyens des poleis, et où le mot "EXAnv signifiait le plus 
souvent "païen", on employait d'habitude le mot Aiyùrtwos pour désigner 
les habitants de l'Égypte par opposition aux habitants d'autres pays (Syrie, 
Palestine, Libye, etc.), sans avoir égard à la langue. 

Dans un contexte monastique, ce dernier emploi du mot serait 
pleinement justifié: en effet, les monastères situés aux portes d'Alexandrie 
attiralent des moines de plusieurs contrées du monde byzantin. Les moi- 
nes provenant de la Syrie et de la Palestine y étaient particulièrement 
nombreux, mais on y trouvait également des moines provenant d'Asie 
Mineure ou de la péninsule Balkanique. Il est fort possible que Métras, un 
monastère petit et marginal, n'ait eu, au temps d'Iéraclius, que des moi- 
nes du pays (parlant grec ou copte), alors que des monastères plus impor- 
tants, comme par exemple l'Enaton, étaient cosmopolites. 

A. Guillaumont a cru percevoir "un certain nationalisme égyptien" dans 
deux des Apophthegmata patrum: 





* Je profite de l'occasion pour citer un texte assez proche du texte en question. 
Il s'agit d'une homélie fictive composée au IX“ siècle et fictivement attribuée à 
Théophile -un ouvrage très intéressant. malheureusement presque entièrement ou- 
blié par les historiens: H. Fleisch, Une homélie de Théophile d'Alexandrie, dans Revue de 
d'Orient Chrétien, 10 [30} (1935-1936), p. 392: "après un autre temps, Dieu enlèvera le 
joug des Byzantins de dessus le pays d'Egypte, à cause de la foi orthodoxe, et suscite- 
ra une nation forte qui aura de la sollicitude pour le bien des Eglises du Christ”. 

# O. Montevecchi, Aigyptios-Hellen in età romana, dans Studi in onore di Edda Bre- 
sciani, Pisa 1985, pp. 339-353. 
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(Arsène 5): "Quelqu'un |ou, selon certains manuscrits: L'abbé Euagrios] 
dit au bienheureux Arsène: «Comment se fait-il que nous, avec toute notre 
culture et notre sagesse, nous n'ayons rien, tandis que ces égyptiens incul- 
tes ont acquis tant de vertus?» L'abbé Arsène lui dit: «Nous, nous ne reti- 
rons rien de notre culture du monde, et ces égyptiens incultes ont acquis 
les vertus par leur propres peines». 

(Arsène 6): “Comme l'abbé Arsène interrogeait un jour un vieillard 
égyptien sur ses propres pensées, un autre, le voyant, lui dit: «Abbé Ar- 
sène, comment toi qui possèdes une telle culture romaine et grecque, 
interroges-tu ce paysan sur tes propres pensées?» Il répondit: «Certes je 
possède la culture romaine et grecque, mais je ne connais même pas 
l'alphabet de ce paysan»."# 

À. Guillaumont écrit: "Un fort anti-intellectualisme sévit parmi eux 
[scil. parmi les ascètes d'Égypte]: la possession de livres est blâmée; à deux 
moines lettrés, d'origine étrangère, Evagre et Arsène, on fait avouer que 
toute leur culture grecque et romaine ne leur a pas permis d'acquérir ce 
que les Égyptiens incultes ont obtenu par leur ascèse! Dans cette scène se 
perçoit en outre un certain nationalisme égyptien, nettement sensible 
dans le fond le plus ancien des Apophthegmata patrum" 8 

A mon avis, l'anti-intellectualisme dont parle A. Guillaumont suffit à ex- 
pliquer ces deux apophtegmes, sans qu'on ait recours au nationalisme 
égyptien. Plus précisément, ces deux textes se fondent sur le topos de la 
supériorité de la véritable piété par rapport à l'éducation savante, et en- 
tendent enseigner que l'humilité est particulièrement nécessaire à ceux, 
parmi les ascètes, qui, dans le siècle, ont fait partie de l'élite. 

D'une manière générale, les recucils d'apophtegmes ne mentionnent 
que très rarement l'existence d'une division ethnique à l'intérieur des 
communautés monastiques. Cela ne prouve pas que ce phénomène ait été 
rare; cela prouve seulement qu'il n'était pas important au point de vue de 
la spiritualité ascétique. 

Les Acta martyrum ne contiennent pas de traces de l'existence d'un na- 
tionalisme égyptien ou de tensions entre Égyptiens et Grecs en Egypte. Ce 
fait a été observé par deux excellents connaisseurs des textes de ce genre, 
E.A.E. Reymond et J.W.B. Barnes.® 


36 PG, 65, col. 88-89. — J'ai reproduit la traduction de L. Regnault. 

SA. Guillaumont, Christianisme et gnoses dans l'Orient préislamique, dans Annuaire 
du Collège de France, 84 (1983-1984), pp. 513-514. 

EAE. Reymond et J.W.B. Barnes, op. cit. (note 8), p. 5. Il vaut la peine de 
rapporter ici leurs paroles: "It seems to be taken for granted by historians that 
between Alexandria and the other centres of Greek culture in Egypt on the one 
hand, and the native masses on the other there must have been a decp division in 
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Quant au genre littéraire des panégyriques, un ouvrage a été souvent 
considéré par les savants comme un témoignage important du nationali- 
sme copte: le Panégyrique en l'honneur de Macaire, l'évêque de Tkow qui 
fut l'un des grands héros du mouvement monophysite.® Cet ouvrage est 
attribué par la tradition à Dioscore, patriarche d'Alexandrie: certainement 
à tort. Selon T. Orlandi, il se compose de quelques textes collés ensemble. 
Les auteurs de ces textes appartenaient au milieu alexandrin et écrivaient 
en grec. 

Un passage, qu'on cite souvent, de ce panégyrique affirme que Macaire 
ne connaissait pas le grec. Mais, contrairement à ce que beaucoup de 
savants ont cru comprendre, l'auteur ne présente pas ce fait comme un 
titre de gloire pour son héros; bien au contraire, il le présente comme une 
circonstance qui aurait rendu plus difficile, pour Macaire, la tâche de 
combattre les hérétiques.” L'origine égyptienne de Macaire est notée, mais 





sympathy. In fact it would be hard to substantiate this from any source; it certainly 
does not emerge from the martyrologies, where there is no trace of opposition or 
contrast between (for instance) the behaviour of the populace of Alexandria and 
that of a community in the Fayum or Upper Egypt. The charge of ‘nationalism’ is 
often brought against the Egyptian Church. Now it cannot be denied that the 
Egyptian had always regarded the land of the Nile, and his own native part of it 
especially, as the centre of the universe, and that this mental fixation of local pa- 
triotism persisted in the Christian era. It is also true that when the persecutions 
were over, Egypt was to show itself implacably opposed to the high-handed imposi- 
tion of foreign patriarchs by imperial Constantinople; but its obdurate pride was 
founded as much on the theological achievements of Alexandria as upon the 
spiritual achievements of Egyptian monastic asceticism. And, in fact, the crudest 
manifestations of national and racial prejudice are not to be found in the native 
literature about Egyptian martyrs, provincial as it is. There we shall find only one 
superior race of men, ‘the race of Christians', and the 'fatherland' which claims 
their allegiance is the 'heavenly Jerusalem'. Indeed, the Coptic martyrologies seem 
10 go out of their way to glorify saints of foreign origin who fulfil their martyrdom 
in exile in Egypt, thus setting an example to the faithful there", 

% A panegyric on Macarius bishop of Thow attributed to Dioscorus of Alexandria, éd. 
D.W. Johnson (CSCO, 416), Louvain 1980. Au sujet de cet ouvrage, voir T. Orlandi, 
introduction à la traduction italienne, Omelie copte, Torino 1981, pp. 159-161. 

% Op. cit, pp. 2-3: "... for just as with military leaders who are among the ranks, 
when they sec a brave young man, they are wont to pay attention to his exercises in 
order (to know) for what kind of combat he is fitted. If that young soldier is a pike- 
man and is strong, they place him at the front of the battle where he has no one 
else in front of him. Again, if he is an archer, you would find him at the rear of the 
hoplites, aiming his arrow with his left hand while his right eye is trained on his 
right hand for the purpose of shooting, lest he shoot his arrows in vain without 
hitting any of his cnemies with whom he is fighting. And thus, even if Father Maca- 
rius was not a pikeman — which is to say that he did not understand how to speak 
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non pas comme un fait positif en lui-même. On exalte Macaire comme un 
héros de la cause juste, et non comme un héros égyptien de la cause juste. 
La région de l'Égypte où Macaire est né est dite "barbare". Le lieu où 
Nestorius était exilé est dit "le Sud barbare de l'Egypie".! 

En somme, si l'on admet que le Panégyrique de Macaire peut être uti- 
lisé comme un témoignage ayant trait à la présente discussion, il faut bien 
reconnaître qu'il témoigne non pas pour, mais contre l'hypothèse de 
l'existence d'un nationalisme égyptien et de conflits nationaux en Égypte. 
L'auteur qui a écrit le passage cité ci-dessus, note 40, était un homme de 
culture grecque, qui certainement avait reçu son éducation dans une école 
d'un rhéteur grec (voir l'image des hoplites et des archers); or, cet homme 
est en mesure d'exalter les mérites d'un Copte qui ne sait pas parler grec. 
Ce qui compte, pour lui, c'est la foi commune, et non l'appartenance au 
groupe grec ou copte. 

Dans notre discussion sur la mentalité de l'Égypte byzantine, il faut te- 
nir compte du témoignage de la chronique de Jean de Nikiou. Le mérite 
d'avoir attiré l'attention sur ce chroniqueur appartient à A. Carile, qui a 
publié récemment une ample étude sur Jui, la première depuis presque un 
siècle. Jean de Nikiou, évêque de sa ville natale, occupait une place 
importante dans l'Église égyptienne de la première génération après la 
conquête arabe. Son ouvrage, qui ne s'est conservé que dans une traduc- 
tion éthiopienne, contient des renseignements multiples et intéressants 
sur l'Égypte byzantine. L'utilisation de cette chronique procure des diffi- 
cultés aux historiens d'aujourd'hui, non seulement à cause des erreurs que 
l'auteur a commises (ses connaissances et sa culture laissent à désirer), 
mais aussi et surtout du fait des déformations que l'ouvrage a subies en 
passant du grec au copte, du copte à l'arabe et de l'arabe à l'éthiopien. 

À. Carile s'est intéressé particulièrement à des passages de la chronique 
de Jean de Nikiou qui, à son avis, trahissent l'origine égyptienne de l'au- 
teur. Il croit pouvoir constater que l'auteur traite les pharaons avec plus de 
sympathie que les empereurs romains: le fait qu'il ne les accuse pas d'ido- 
trie serait un "segno di una storiografia più orgogliosa delle memorie 
patrie che preoccupata del conflitto fra paganesimo e cristianesimo" (p. 


the Greck language — nevertheless he did not rest without going with us to the 
war of Chalcedon, and he was numbered also among the 634 bishops". Dans un 
autre passage (p. 43), il est dit que dans une séance du concile, Macaire ne put 
combattre les thèses impies de Nestorius, parce qu'il n'avait trouvé personne qui 
pùt lui servir de traducteur. 

1 Op. cit., pp. 46 et 83. 

1° A. Carile, Giovanni di Nikius, cronista bizantino-copto del VIT secolo, dans: Bugáv- 
tiov. Agiépopa otòv A.N. Etpéro, t. IT, Athenai 1986, pp. 353-398. 
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368). En outre, A. Carile affirme que les chapitres concernant le passé pha- 
raonique de l'Égypte contiennent des renseignements qui ne proviennent 
pas des sources habituelles de l'auteur, à savoir la chronique de Malalas, le 
Chronicon paschale et certaines chroniques byzantines que nous ne con- 
naissons qu'indirectement, par l'intermédiaire des chroniques de Georges 
Hamartolos et de Georges Kedrenos. Ces renseignements, selon A. Carile, 
auraient été puisés dans "des chroniques et des traditions coptes". 

Il m'est impossible de critiquer de façon concrète cette dernière thèse, 
car À. Carile ne précise pas quels sont les renseignements qui se trouvent 
chez Jean de Nikiou et qui ne se trouvent pas dans ses sources byzantines. 
A. Carile reconnaît honnêtement qu'à part l'ouvrage en question, il ne 
connaît pas de traces de l'existence de traditions locales coptes concernant 
le passé pharaonique; mais cela ne semble pas le gêner. Pour ma part, je 
ne crois pas que des traditions pareilles aient existé. Je ne vois pas de 
milieux qui auraient pu les conserver après que les temples eurent cessé 
d'être des centres du culte égyptien traditionnel. Ce culte s'éteignit au IMI“ 
siècle de n.è.: entre cette époque ct les temps de Jean de Nikiou, il y aurait 
un hiatus de quatre siècles! D'ailleurs, rien ne nous autorise à penser que 
les milieux sacerdotaux égyptiens des premiers siècles de l'empire se 
souciaient de conserver la mémoire du passé pharaonique. 

En ce qui concerne la thèse selon laquelle Jean de Nikiou aurait traité 
les empereurs romains avec plus de sévérité que les pharaons, elle ne me 
paraît pas exacte. Seuls les empereurs universellement connus comme des 
persécuteurs des chrétiens sont présentés comme des idolàtres; Nerva, An- 
tonin le Pieux, Marc Aurèle sont jugés de façon positive; le passage con- 
cernant Aurélien est neutre. D'ailleurs, A. Carile lui-même admet (p. 374) 
que dans cette chronique il n'y a pas d'“animosità copta antiimperiale”. 

Quant à moi, ce qui m'a frappée, dans la chronique de Jean de Nikiou, 
c'est le fait que les paragraphes consacrés à l'histoire de l'Égypte sont 
nettement plus nombreux et plus détaillés que ceux qui concernent le 
passé de n'importe quel autre pays. L'attention de l'auteur est manifeste- 
ment centrée sur l'Égypte. Lorsqu'il a à raconter l'histoire d'Alexandre le 
Grand, il commence par parler de la fondation d'Alexandrie; ce n'est 
qu'ensuite qu'il parle de la guerre avec les Perses. Hadrien est avant tout le 
fondateur d'Antinoë;# Antonin le Pieux est celui qui vint à Alexandrie et y 


% The chronicle of John, bishop of Nikiu, translated from Lotenberg's Ethiopic text by R. 
H. Charles, London 1917, chapitre 59, p. 47: "And when Alexander the son of Philip 
of Macedon became king he built in Egypt the great city of Alexandria, and named 
it Alexandria after his own name. Now its name formerly in the Egyptian language 
was Rakoustis. And after this he warred against Persia". — Op. cit, chap. 73, p. 56: 
"And after Trajan [the first] Hadrian his cousin became emperor in Rome. Ile 
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fit bâtir les portes dites Porte du Soleil et Porte de la Lune. 

Cet égyptocentrisme n'est pas uniquement dù à ce patriotisme local 
dont j'ai parlé ci-dessus. Il est aussi l'effet du rétrécissement de l'horizon 
géographique — rétrécissement qui est un phénomène caractéristique de 
la fin de l'antiquité et du début du moyen âge. À cette époque, à l'Orient 
comme à l'Occident, le monde est devenu trop grand pour les membres 
des élites: leurs intérêts intellectuels ne s'étendent plus jusqu'aux confins 
de l'oîkoumene chrétienne; désormais, ils s'intéressent uniquement aux faits 
(présents et passés) de leur propre région.“ Un excellent exemple de ce 
phénomène, pour ce qui concerne l'Orient, c'est l'Histoire ecclésiastique 
d'Euagrios le Scholastique, écrite un siècle avant la chronique de Jean de 
Nikiou: lorsqu'il commence à parler de l'histoire de son époque, Euagrios, 
sans être spécialement marqué par un patriotisme syrien, donne la priorité 
aux faits concernant Antioche et les guerres sur la frontière perse. 

À. Carile considère Jean de Nikiou comme un représentant de la cultu- 
re copte, sans se soucier du fait que cet auteur a écrit en grec et faisait 
visiblement partie de l'élite grecque d'une ville d'Égypte. Il me paraît 
évident que le terme "chroniqueur copte" ne peut pas s'appliquer à lui. 

Je pense que la chronique de Jean de Nikiou doit être traitée comme 
une preuve, non pas de l'existence, mais de l'inexistence d'un nationali- 
sme anti-grec dans l'Égypte du VII‘ siècle. Puisque cet auteur écrivait aux 
temps de la domination arabe, rien ne l'empêchait de présenter l'histoire 
de l'Égypte de l'époque byzantine comme une histoire marquée par la 
lutte des Égyptiens contre les Grecs. S'il ne l'a pas fait, c'est qu'il ne conce- 
vait pas cetie histoire ainsi. 

L'intérêt pour le passé pharaonique se rencontre non seulement chez 
Jean de Nikiou, mais aussi chez d'autres représentants des élites grecques 
d'Égypte. Dans une famille célèbre d'intellectuels grecs paiens d'Alexan- 
drie et de Panopolis,® nous trouvons quelqu'un qui étudie les hiéro- 
glyphes, dans l'illusion d'y voir l'expression symbolique d'un savoir ésotéri- 
que (Horapollon le Jeune écrivit un ouvrage intitulé ‘TepoyAvgixd); nous 
trouvons en outre quelqu'un qui fait renaître les anciens rites funéraires 


built in upper Egypt a beautiful city and its appearance was very pleasing, and he 
named it Antinoe, that is Ensina. And afterwards misguided men made him a god, 
for he was very rich. And he died by a distressing death”. 

# Ce phénomène, pour ce qui concerne l'Occident, a été bien perçu et décrit 
par Erich Auerbach dans ses pages sur Grégoire de Tours, Mimesis. Dargestellte Wir- 
klichkeit in der abendlindischen Literatur, 2° éd., Bern 1964, chapitre IV. 

4 Sur ces intellectuels, voir J. Maspero, op. cit. (note 1), pp. 163-195, et R. Ré- 
mondon, L'Egypte et la suprême résistance au christianisme (V-VIF siècles), BIFAO, 51 
(1952), pp. 63-78. Voir en outre E. Wipszycka, La christianisation de l'Egypte aux IV°-VF 
siècles, dans Aegyptus, 68 (1988), pp. 160-162 [ci-dessous, pp. 63-106]. 
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(lorsque Horapollon le Jeune mourut, Asklepiadés lui donna une sépul- 
ture conforme aux rites égyptiens d'autrefois). Ces intellectuels grecs qui 
cherchent dans le passé de l'Égypte une très ancienne sagesse cachée, 
n'ont pas conscience de la cassure profonde qui sépare le passé pharaoni- 
que des temps de la domination grecque. Pour eux, le passé de l'Égypte est 
homogène. Jean de Nikiou, à cet égard, pense de la même manière: 
Cléopâtre, à ses yeux, fait partie du même passé que Sésostris. 

Sur la question de l'attitude de la culture de l'antiquité tardive, en 
Égypte, à l'égard du passé pharaonique, il vaut la peine de s'arrêter un 
peu. Les historiens qui s'occupent du Bas Empire répètent assez souvent 
que la crise du monde antique fit réapparaître en pleine lumière des 
survivances des cultures pré-grecques et pré-romaines. À l'appui de cette 
thèse, on invoque surtout le cas de la population d'origine celtique des 
pays danubiens, qui semble avoir conservé des liens particulièrement forts 
avec les siècles antérieurs à la conquête romaine. On croit trouver le 
même phénomène en Égypte: on soutient que la culture copte plonge ses 
racines dans les temps pharaoniques. 

Ce sont surtout les égyptologues qui — suivant l'exemple de S. Mo 
renz — insistent sur les liens de la culture copte avec l'héritage pharaoni 
que. Cela se comprend: ils ont du mal à admettre la disparition de lz 
civilisation née en Égypte. 

Il n'y a pas de doute que dans certains domaines, il y a eu continuité 
depuis l'Égypte pharaonique jusqu'à l'Égypte byzantine. Cependant, dan: 
d'autres domaines, il y a eu non seulement des changements, mais de 
véritables ruptures. L'hellénisation lente, mais continue, progressant at 
cours de plusieurs siècles, contribua à élargir le fossé, qui s'était creusé aver 
le temps, entre le présent et le passé pharaonique. L'asphyxie d'abord, pui 
la mort de cette religion qui s'était formée à l'époque pharaonique 
entraînérent la disparition des milieux sacerdotaux, intéressés à k 
transmission du très ancien héritage culturel. C'est dans des ouvrages écrit 
en grec que les auteurs de l'antiquité tardive vivant en Égypte puisaient leu 
connaissance de l'Égypte pharaonique. D'ailleurs, dès les premiers siècle 
de l'empire romain, Hérodote et Manéthon étaient plus importants que le 
traditions égyptiennes. Quelques disiecta membra de l'ancienne religiot 
égyptienne se trouvaient insérés, à côté de bien d'autres élément 
disparates, dans des conceptions philosophico-religieuses nouvelles e 
originales, construites par les courants hermétique et gnostique;” mais li 





S, Morenz, Fortwirken altägyptischer Elemente in christlicher Zeit, dans Koptisch 
Kunst. Christentum am Nil, Recklinghausen 1964, pp. 54-59. 

1? Voir G. Fowden, The Egyptian Hermes. A historical approach to the late pagan mine 
Cambridge 1986. 
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christianisme rejetait énergiquement l'hermétisme et le gnosticisme. 

La christianisation de l'Égypte fit naître le dégoût pour l'art tradition- 
nel et son iconographie, ainsi que pour certaines coutumes. Les temples 
anciens n'avaient rien d'attrayant pour les Coptes: ils étaient à leurs yeux 
des oeuvres de démons méchants. 

Dans les cas où les savants modernes constatent une analogie entre cer- 
tains comportements du temps des empereurs chrétiens et des comporte- 
ments du temps des pharaons, il s'agit, à mon avis, de phénomènes paral- 
lèles, et non pas d'une continuité de la tradition. Ainsi, par exemple, 
lorsque M. Krause étudie le "Totenwesen" de l'Égypte copte,® la plupart 
des faits qu'il interprète comme des survivances de représentations et 
coutumes très anciennes, se laissent expliquer plus simplement comme des 
phénomènes parallèles. L'insistance sur l'obligation d'ensevelir les morts, 
les actes de culte ayant pour but l'amélioration de la condition des morts 
dans l'autre monde, l'intérêt obsessionnel pour l'au-delà: tout cela n'est pas 
nécessairement hérité du passé pharaonique (alors que la momification 
des corps est sans aucun doute une survivance de ce passé). De même, 
lorsque E. Brunner-Traut, étudiant la fonction du silence dans la vie reli- 
gieuse, constate des analogies entre le comportement des prêtres des 
divinités égyptiennes et celui des moines vivant dans le désert, je pense 
qu'elle a tort de parler de "Weiterleben der ägyptischen Lebenslehren".® 
Le besoin de garder le silence peut être éprouvé dans des religions très 
différentes et qui n'ont aucun rapport entre elles. 

Quant à la présence de survivances pharaoniques dans l'art copte, elle 
est, contrairement à ce qu'ont soutenu A. Badawy et H. Zaloscher, plus 
que modeste. P. du Bourguet la niait entièrement," Hj. Torp* et S. Dona- 


"8 M. Krause, Das Weiterleben ägyptischer Vorstellungen und Bräuche im koptischen To- 
tenwesen, dans Das rômisch-byzantinische Agypien, Mainz 1983, pp. 85-92; Idem, Zum 
Fortwirken altägyptischer Elemente im koptischen Ägypten, dans Ägypten. Dauer und Wan- 
del, Mainz 1985, pp. 115-122. Cette deuxième étude s'occupe, comme la première, 
exclusivement de survivances dans la sphère du "Totenwesen". 

# E. Brunner-Iraut, Weiterleben der ägyptischen Lebenslehren in den koptischen Apo- 
phthegmata am Beispiel des Schweigens, Freiburg 1979. 

SH. Zaloscher, Gibt es eine koptische Kunst?, dans Jahrbuch der Österreichischen 
Byzantinischen Gesellschaft, 16 (1967), pp. 240-244. Sa pensée peut être résumée ainsi: 
l'art pharaonique n'a pu disparaître tout entier sans laisser de traces; par consé- 
quent, il doit y avoir un rapport entre lui et l'art copte; certes, l'art pharaonique 
monumental, officiel, a disparu, parce qu'il n'y avait plus les élites qui auparavant 
faisaient des commandes; mais l'art populaire a continué de vivre, et c'est de celui- 
ci qu'est né l'art copte. Il faut dire que H. Zaloscher reconnaît qu'il n'existe pas de 
preuves de cette continuité. 

"! P. du Bourguet, op.cit. (note 29), pp. 8-9. 
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doni” se sont montrés très sceptiques à ce sujet. Edda Bresciani a admis 
l'existence de pareilles survivances, mais elle ne leur a pas attribué une 
grande importance. De toute façon, puisque ces éléments de l'art pha- 
raonique avaient passé à travers la culture des époques hellénistique et 
romaine, les Égyptiens de l'époque byzantine ne pouvaient pas les considé- 
rer comme un héritage spécifiquement égyptien. 

Les tentatives qui ont été faites pour découvrir des liens entre la littéra- 
ture copte et la littérature égyptienne des temps pharaoniques, n'ont pas 
abouti à des résultats convaincants. Cela a été montré par J. Zandee et 
par H. Quecke. Critiquant un livre de W. Kosack” qui cherchait à mettre 
en lumière des survivances de récits et d'idées de l'Egypte pharaonique 
dans les légendes coptes, J. Zandee écrivait (op. cit, pp. 218-219): "... Le 
schéma des légendes, le style, la structure des contes ne sont pas étudiés 
d'une manière suffisamment réfléchie. Quant à l'origine des thèmes, 
l'auteur porte trop d'attention à l'Égypte ancienne, et trop peu aux parti- 
cularités qui pourraient être empruntées à la Bible et aux autres religions 
non-chrétiennes, qui s'étaient répandues dans tout le monde hellénistique 
[...]. Ce qui, dans les textes coptes, a l'air à première vue de se référer à 
une tradition égyptienne ancienne, s'avère très différent quand on analyse 
les textes d'une façon approfondie et plus détaillée”. Des objections analo- 
gues pourraient être faites aux recherches de Th. Baumeister, qui suit la 
même tendance.” 


5 Hj. Torp, The carved decorations of the North and South churches at Bawit, dans 
Kolloquium über spàtantike und frühmittelalterliche Skulptur, éd. V. Milocié „t. II, Mainz 
1970, p. 41: "... the alleged contrast between Mediterranean art forms and the anti- 
Roman and anti-Byzantine sentiments of the Copts, cannot be but the fruit of 
modern art-historical speculation. Seven or eight centuries after Alexander's 
conquest the vocabulary of classical architecture with its rich, plastic articulation 
surely was felt by the Copts to be part of the legacy of their land, a legacy sanctified 
by its association with the sanctuaries of their new creed, in the Iloly Land, in 
Alexandria and along the Nile". 

“S. Donadoni, Egitto romano e Egitto copto, dans 28° Corso di cultura sull'arte raven- 
nate e bizantina, 1981, p. 103. 

% E. Bresciani, Dall'Egitto ellenistico all'Egitto cristiano: l'eredità faraonica, dans 28° 
Corso di cultura sull'arte ravennate e bizantina, 1981, pp. 21-29. 

“J. Zandee, Traditions pharaoniques et influences extérieures dans les légendes coptes, 
dans Chronique d'Egypte, 46 (1971), pp. 211-219. 

5 H. Quecke, «fch habe nichts hinzugefügt und nichts weggenommen». Zur Wahrheits- 
beteuerung koptischer Martyrien, dans Fragen an die altägyptische Literatur. Studien zum 
Gedenken an E. Otto, Wiesbaden 1977, pp. 400-416. . 

5 W. Kosack, Die Legende im Koptischen. Untersuchungen zur Volksliteratur Agyptens, 
Bonn 1970. 

58 Th. Baumeister, Martyr invictus. Der Märtyrer als Sinnbild der Erlösung in der 
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Le fait que nos sources ne contiennent pas de témoignages de l'exi- 
stence d'un nationalisme égyptien est un argument très fort contre l'inter- 
prétation nationaliste de l'histoire de l'Égypte byzantine. Il ne suffit ce- 
pendant pas de constater ce fait pour ensevelir toute l'affaire. 

On m'objectera en effet qu'un conflit national a pu exister dans 
l'Égypre de cette époque sans s'exprimer en tant que tel, sans que les gens 
en prennent clairement conscience, et qu'il a pu se manifester indirecte- 
ment, sous la forme de clivages et de conflits religieux ou politiques. 

À cette objection, je pourrais répondre que l'idée d'après laquelle les 
historiens modernes seraient en mesure de découvrir les moufs véritables 
du comportement des hommes d'autrefois en écartant les motifs pour 
lesquels les acteurs de l'histoire croyaient agir, va à l'encontre d'une exi- 
gence fondamentale de la culture historique d'aujourd'hui, qui impose de 
prendre au sérieux la conscience que les hommes d'autrefois avaient de 
leur comportement, et de chercher à comprendre leurs actions par rap- 
port à leurs croyances et à leurs passions, différentes des nôtres. 

Cependant, au lieu d'invoquer des principes de méthode, il vaut mieux 
discuter concrètement, en examinant la question de savoir si l'on peut 
constater, dans l'Égypte byzantine, une corrélation entre la division ethni- 
que (en Grecs et Coptes) et les partages religieux ct politiques. 

Pour ce faire, il faut commencer par établir quelle était la situation des 
deux groupes ethniques en question. Ce n'est pas facile, car nos connais- 
sances dans ce domaine sont très restreintes et très incertaines. Je ne peux 
éviter de faire, à ce sujet, une digression. 


Le problème principal est le suivant: quelle était, en gros, la proportion 
entre la partie grecque et la partie copte de la population de l'Égypte? (Les 
autres groupes, beaucoup moins importants, peuvent être laissés de côté 
dans cette discussion.) 

Tout le monde (ou presque) est d'accord pour penser qu'il y avait, à cet 
égard, une différence fondamentale entre Alexandrie et la chora. Alexan- 
drie a conservé pendant toute l'époque byzantine son caractère de ville 


Legende und im Kult der frühen koptischen Kirche. Zur Kontinuität des ägyptischen Den- 
kens, Münster 1972. Ce livre ne se réduit cependant pas à une tentative de démon- 
stration de la thèse suggérée par la seconde partie du sous-titre: il est en réalité une 
étude très fine et très utile de l'hagiographie copte. Du même auteur, voir aussi 
Vorchristliche spätägyptische Bestattungsriten und christliche Heiligenverehrung in Ägypten, 
dans Studia patristica, XII, Berlin 1975; et Die Mentalität des frühen ägyptischen Mönch- 
tums, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, 88 (1977), pp- 145-160 et 406-412. 
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foncièrement grecque. 
Certes, des quantités considérables de population égyptienne affluaient 


constamment à la ville. Dans son Hodegos, Anastase le Sinaïte raconte que 
dans une des grandes discussions publiques, la foule (6yAoc) criait th 
"Akcéavôpéov idotikfj Giakékt® Emixwpidtov."# Zacharie le Scholastique 
fournit un autre témoignage de la présence massive d'Égypuens à Alexan- 
drie.® Après avoir parlé de la destruction du dernier sanctuaire d'Isis, qui 
se trouvait à Menouthis (un faubourg de la ville), cet auteur décrit des 
scènes qui auraient eu lieu à Alexandrie même: on soumettait des prêtres 
païens à un interrogatoire public, on détruisait des statues des divinités, et 
la foule "criait en plaisantant dans la langue du pays: ‘Leurs dieux n'ont 
pas de karamtitin. Voici également Isis qui est venue pour se laver". 
L'interrogatoire, selon Zacharie, aurait été fait à l'instigation du patriarche 
Pierre, en présence du préfet de la ville, du chef de la garnison, des mem- 
bres de la boulè et des grands de la ville. 

Cependant, l'affiux continuel de gens provenant de la chora et parlant 
copte n'entraînait pas une coptisation de la ville, comme le pensent C.D.G. 
Müller? et quelques autres. Les villes de l'Orient grec avaient une nette 
capacité de conserver à travers les siècles leur caracière hellénique. Des 
groupes compacts de Coptes pouvaient exister à l'intérieur d'Alexandrie 
sans que celle-ci changeât de caractère. Aussi longtemps que les Grecs 
gouvernèrent l'Égypte, il n'y avait aucune raison pour que les Grecs 
d'Alexandrie (placés plus haut que les Égyptiens dans la hiérarchie socia- 
le) abandonnent leur appartenance ethnique. Bien au contraire, c'était les 
Égyptiens (surtout ceux qui avaient réussi économiquement) qui avaient 
tendance à s'helléniser. 

Quant à la chora égyptienne, combien de Grecs y vivaient-ils à l'époque 
qui nous intéresse? À cette question fondamentale, nous ne pouvons pas 
répondre; nous ne pouvons même pas indiquer l'ordre de grandeur de 
cette partie de la population, car nous manquons totalement de données 


9 Anastase le Sinaïte, Fodegos, PG 89. col. 161. 

9° Zacharie le Scholastique, Vie de Sévère, éd. M.-A. Kugener, PO 2, Paris 1907, p. 35. 

“l Sur le sens de ce mot, voir W.E. Crum, compte rendu de J. Maspero, Histoire 
des patriarches d'Alexandrie, dans The Journal of Theological Studies, 25 (1924), p. 430. En 
citant l'opinion de E.W. Brooks, Crum propose de voir en ce mot une déformation 
du grec knpopatimns, et il ajoute: "the local speech would naturally be a Greek 
patois". Sur ce dernier point, je ne suis pas d'accord avec lui. Zacharie connaissait 
bien Alexandrie, et le grec était sa langue maternelle; je ne crois pas qu'il aurait pu 
appeler le grec des Alexandrins "la langue du pays". Par "langue du pays”, il a dû 
entendre le copte. Cela n'exclut naturellement pas l'explication du mot karamtitin 
donnée par Crum: en effet, le copte a accueilli un très grand nombre de mots grecs. 

© C.D.G. Müller, Benjamin I, dans Le Muséon, 69 (1956), p. 315. 
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pour faire des calculs. D'ailleurs, les historiens qui s'occupent de l'Égypte 
de l'époque hellénistique ou de l'époque romaine ne se trouvent pas, à cet 
égard, dans une situation meilleure. D'une manière générale, il faut 
reconnaître que pour aucun moment de l'histoire de l'Égypte, depuis 
Alexandre le Grand jusqu'à la conquête arabe, on ne peut établir, même 
très approximativement, combien de Grecs et combien d'Égyptiens vivaient 
dans ce pays. Il est vrai qu'il se trouve parfois des savants qui osent trans- 
former leurs impressions en chiffres: par exemple, W.ILC. Frend a écrit 
qu'il y avait en Égypte six millions d'habitants, dont deux cent mille Grecs.f* 
Mais ces tentatives ne peuvent s'appuyer sur aucun fondement sérieux.“ 

La thèse communément admise, selon laquelle le nombre des Grecs 
vivant dans la chora égyptienne aurait été de moins en moins élevé au fur 
et à mesure qu'on passait du Nord au Sud du pays (les villes du Delta 
auraient été passablement hellénisées, alors que dans la Haute Thébaïde il 
n'y aurait pas eu de Grecs du tout”), n'a pas, elle non plus, de fondement 
séricux. Elle ne se s'appuie que sur une vraisemblance illusoire. Les savants 
qui la soutiennent oublient que l'immigration grecque intense avait cessé 
dès la fin du II° siècle av. J.-C., et que la distribution ethnique qui en était 
résultée avait été, depuis lors, changée aussi bien par les migrations inter- 
nes que par le processus d'hellénisation. D'ailleurs, même pour le III 
siècle av. J.-C., je ne crois pas qu'on puisse admettre cette règle géographi- 


6 W.H.C. Frend, dans le livre cité ci-dessus, note 3, p. 339. Il ne citait, à l'appui 
de cette affirmation, que le Dictionnaire de Théologie Catholique, s.v. Eglise, monophysite! 

“1 Sur la question du nombre des habitants de l'Egypte (y compris Alexandrie), 
je conseille de lire l'excellent article de M. Martin, Note sur la communauté copte entre 
1650 et 1850, dans Annales islamologiques, 18 (1982), pp. 201-212. Il montre entre 
autres que le premier chiffre qui soit fondé sur des bases solides est celui que 
donne, au début du XIX" siècle, la Description de l'Egypte: deux millions et demi 
d'habitants; qu'au milieu du XIX“ siècle, l'Egypte avait trois millions; et que ce n'est 
que dans les dernières décennies du XTX“ siècle que sa population atteignit le 
chiffre de six millions. Il soutient qu'il n'est pas du tout probable que dans l'anti- 
quité, l'Egypte ait eu six millions d'habitants. - Il est vrai qu'il y a eu des savants (par 
exemple G. Wiet, article Kibt dans Encyclopédie de l'Islam, col. 1054) qui, sur la foi des 
historiens arabes médiévaux, évaluaient le nombre des habitants de l'Egypte à 20-24 
millions! 

“ Cette thèse est formulée d'une manière particulièrement drastique par 
C.D.G. Müller. La position de l'Egypte chrétienne dans l'Orient ancien, dans Le Muséon, 
92 (1979), pp. 120-121: "Souvent on a dit qu'au nord de l'Egypte règne l'hellénisme 
et au Sud l'Égypte pure. En effet, en ce qui concerne la population étrangère, dans 
l'Arcadie il y a encore des colonies grecques. Dans la Thébaide, on n'en trouve 
plus, abstraction faite de la frontière de Philae naturellement". Finalement, C.D.G. 
Müller déclare: "le Nord aussi reste égyptien. Il n'est pas tellement hellénisé qu'il 
ait cessé d'être égyptien”. 
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que rigide; il faut tenir compte non seulement des facteurs géographiques, 
mais aussi d'autres facteurs, qui pouvaient agir dans le sens opposé: de la 
politique colonisatrice des Ptolémées, des possibilités de carrière qui pou- 
vaient attirer des Grecs dans le Sud lointain, des initiatives de milieux 
grecs déjà établis dans la chora. (Prenons un cas analogue: d'après une 
logique purement géographique, on ne s'attendrait pas à une présence 
importante de Grecs en Bactriane; cependant, il y avait plus de Grecs dans 
ce pays qu'en Médie ou dans la Mésopotamie du Nord.) 

Nous devons nous demander s'il est possible, du point de vue du pro- 
blème qui nous intéresse ici, de tirer des conclusions des textes documen- 
taires en langue grecque appartenant au dernier siècle et demi de la 
domination des élites grecques en Égypte. Les papyrus, les ostraka, les 
inscriptions de ce temps fournissent une quantité énorme de renseigne- 
ments sur différents aspects de la vie publique et privée, mais ne servent 
pas à nous donner une idée de l'importance numérique des milieux grecs, 
hellénophones. En effet, le fait qu'un texte nondittéraire soit rédigé en 
grec ne suffit pas, à lui seul, pour classer son auteur dans le groupe grec: la 
connaissance du grec était très répandue parmi les Coptes;f il y avait en 
outre, à tous les niveaux de la hiérarchie sociale, des milieux bilingues. La 
langue grecque était très largement employée dans la liturgie (nous 
possédons des textes liturgiques grecs même de l'époque arabe); ce fait 


SI] vaut la peine de rappeler l'opinion exprimée par W.E. Crum dans l'intro- 
duction à Coptic ostraca, London 1902, pp. XXI-XXII: il soutient que dans la région 
thébaine, la langue grecque "claimed even in the VIIIth century some official 
recognition", mais qu'il n'y a pas de preuves qu'elle ait été employée dans la vie 
quotidienne. 

67 Au sujet de l'emploi du grec dans la liturgie, C.D.G. Müller, dans l'article cité 
ci-dessus, note 65, écrit (p. 121): "Jadis on a cru qu'au Sud très tôt déjà le copte a 
régné. Il est vrai qu'on écrivit des livres en copte. On traduisit la liturgie en copte. 
Mais en ce qui concerne la liturgie, nous nous trouvons devant la liberté intérieure 
de l'Eglise Copte. D'un diocèse à l'autre il y avait des différences. Il ne semble pas 
que la liturgie officielle fût en copte. Tout au contraire le grec régnait encore. Il 
faut supposer que même aux temps arabes la connaissance du grec ne fut pas 
éteinte chez tous les évêques de la Haute Egypte. Par conséquent l'Egypte n'a 
jamais connu une liturgie officielle en saidique, le dialecte littéraire copie. Officiel- 
lement, il faut l'avouer, la liturgie en dialecte bohaîrique relève celle en langue 
grecque et cela aux temps des traductions arabes seulement, soit au temps du 
Patriarche Gabriel" (c'est-à-dire 1131-1145). L'opinion de C.D.G. Müller est d'autant 
plus digne d'attention que ce savant fait partie de ceux qui exagèrent la force de la 
culture copte et la faiblesse de la culture grecque. - Voici des témoignages sur 
l'emploi du grec dans la liturgie à une époque très tardive: Le synaxaire arabe jacobi- 
te, éd. R. Basset, PO 1, Paris 1904, p. 231 (l'investiture de Macaire [1102-1129] eut 
lieu dans l'église de el-Moällaqa au Caire, en grec, en copte et en arabe); L. Vid- 
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ne témoigne pas que les fidèles parlaient en grec; il témoigne en revanche 
qu'en Egypte, il n'y avait pas d'hostilité à l'égard de la langue grecque. 

Malgré ces réserves, je pense que les textes documentaires grecs 
(papyrus, ostraka, inscriptions) du VI° et des premières décennies du VII 
siècle doivent être considérés comme une preuve importante de la présen- 
ce des Grecs dans la chora. Plusieurs de ces textes (ordres de paiement, 
quittances, comptes privés de différentes espèces, lettres privées) n'ont pas 
un caractère officiel: ils auraient donc pu être rédigés en copte. La langue 
copte ne pénètre que très lentement dans la documentation écrite des 
activités quotidiennes; la langue grecque ne crée visiblement pas de 
difficultés sérieuses, elle est acceptée d'une façon naturelle. Ce n'est qu'au 
VII siècle que le copte, en tant que moyen de communication écrite, 
supplante le grec; et il le fait alors avec une rapidité foudroyante. Avant le 
VIII: siècles, les textes coptes non-littéraires sont pour la plupart liés aux 
milieux monastiques, qui se servaient déjà largement de textes littéraires 
en cette langue. 

Il est impossible d'imaginer que tous les textes documentaires grecs de 
la fin de l'époque byzantine aient été rédigés par des Égyptiens bilingues. 
Les milieux bilingues ne pouvaient exister qu'à côté de milieux grecs. 
Certes, il est probable que plusieurs de ceux-ci étaient numériquement 
peu importants; mais personne n'a jamais soutenu (et je n'entends pas 
soutenir) que les Grecs vivant dans la chora égyptienne n'aient pas été 
minoritaires. 

Quant aux IV et V° siècles, les preuves de l'existence de milieux grecs 
dans la chora égyptienne sont bien plus nombreuses que pour la dernière 
partie de l'époque byzantine. Nous pouvons constater que dans les villes de 
la Ilaute-Égypte, par exemple à Panopolis, il y avait alors une élite grecque 
qui produisit — fait très remarquable — de nombreux poètes écrivant en 
grec.® Ilermopolis la Grande avait, elle aussi, un groupe considérable de 
population grecque. Au III° siècle, ainsi qu'il ressort des papyrus, Hermo- 
polis comptait, parmi ses citoyens, des athlètes qui jouaient le rôle d'éver- 
gétes à l'égard de leur cité.® L'intérêt pour les agones sportifs et l'évergéti- 


man, Ein griechisches Stundengebet in einem Prager Papyrus aus arabischer Zeit, dans Grae- 
co-Coptica, Halle 1984, pp. 259-268 (ce papyrus a été réédité dans P. Prag. I 3); L. 
MacCoull, Redating the inscription of el Moallaga, ZPE, 64 (1986), pp. 230-234; Ead., 
Further notes on P. Vindob. G. 42377R, ZPE, 69 (1987), pp. 291-292. 

Voir A. Cameron, Wandering poets. A literary movement in Byzantine Egypt, dans 
Historia, 14 (1965), pp. 470-509; Id., The empress and the poet. Paganism and politics at 
the court of Theodosius HI, dans Later Greek literature, Yale Classical Studies, 27 (1982). 
PP. 217-289; G. W. Bowersock, Hellenism in late antiquity, Cambridge 1990, pp. 55-69. 

© Voir M. Drew-Bcar, Les athlètes d'Hermoupolis Magna et leur ville au 3€ siècle, dans 
Proceedings of the XVIIIth International Congress of Papyrology, Athens 1988, pp. 229-235. 
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sme de la part d'athlètes professionnels, ce sont des phénomènes typiques 
de la civilisation grecque de l'époque impériale; ils constituent un bon 
critère du caractère grec d'une ville. Or, si Hermopolis avait au III siècle 
un groupe important et actif de population grecque, on peut étre sùr 
qu'elle l'avait également au cours des deux siècles suivants: en effet, à cette 
époque, le fait d'appartenir à un milieu grec offrait des avantages à ceux 
qui voulaient faire une carrière dans l'administration publique ou dans 
celle des grands domaines. 

Même à un endroit aussi isolé que l'oasis de Dakleh, on a trouvé des 
preuves de la présence de familles grecques aisées au milieu du FV" siècle. 
Les fouilles à Kellis (Ismant el-Kharab) ont mis au jour des maisons faisant 
partie de l'aire résidentielle du village et dans lesquelles on a trouvé des 
textes grecs inscrits sur des tablettes de bois (outre des textes coptes et 
syriaques). Parmi ces textes, il y a les Discours chypriotes d'Isocrate, qui 
certainement servaient dans l'enseignement scolaire, et une lettre qui dit 
entres autres: "envoie un joli petit livret de dix tablettes à ton frère Ision, 
car il est devenu un helléniste et un lecteur parfaitement attique 
(rivaxidiov eUpetpov kai dotiov dÉéka ntuyæv réuyov 16 ðe oov ‘Toiwvt, 
EXAnvioTtig yàp yéyovev kai dvayvidomg ravattikés)". Le même site de Kellis 
a fourni des textes documentaires grecs très intéressants.” 

Le Papyrus Bodmer 29, un codex de la fin du IV° ou du début du V° 
siècle, où se trouve réuni un ensemble curieux de textes littéraires grecs, et 
qui provient probablement de la bibliothèque d'un monastère pachômien, 
constitue, lui aussi, une preuve de l'existence d'un groupe de Grecs culti- 
vés.’! Ce codex contient, outre une partie d'une oeuvre bien connue (Le 
Pasteur d'Hermas), des poèmes chrétiens inconnus, écrits selon les règles 
de la métrique grecque classique et dans un langage poétique traditionnel, 
fondé surtout sur Homère. (Le plus important de ces poèmes raconte une 
vision qu'aurait eue Dorothéos, très probablement un martyr du temps de 
Dioclétien; les autres portent les titres À Abraham, Aux justes, Ce que Caïn 
pourrait dire après avoir tué Abel, Ce que pourrait dire Abel après avoir été tué par 





Voir le rapport préliminaire de C.A. Hope dans Mediterranean Archaeology, 1 
(1988), pp. 160-178. Une équipe internationale est en train de publier les résultats 
des fouilles. La lettre mentionée par moi a été présentée par J. Whitehorne au 
Congrès de Papyrologie de Copenhague de 1992, dans une communication inti- 
tulée A postscript about a wooden tablet book (P. Kellis 63). Les discours d'Isocrate seront 
publié par R.G. Jenkins, K.J. McKay, The Kellis Isocrates (sous presse). 

7 Vision de Dorothéos. Papyrus Bodmer XXIX, éd. A. Hurst, O. Reverdin, J. Rud- 
hardt, Genève 1984. Pour une autre interprétation du caractère et de la destination 
de ce codex, voir J.-L. Fournet, Une éthopée de Cain dans le Codex des Visions de la 
Fondation Bodmer, dans ZPE 92 (1992), pp. 253-266. Sur les textes trouvés ensemble 
avec ce codex, voir la note 95. 
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Cain). Celui qui a acheté ou fait fabriquer ce codex pour son usage avait 
dû recevoir une éducation grecque traditionnelle: sans celle-ci, en effet, il 
n'aurait pu comprendre ces textes. 

Les poèmes de circonstance composés par le scholastikos Dioskoros 
d'Aphroditô dans un langage poétique homérisant, ainsi que les docu- 
ments qu'il rédigeait dans un style influencé par la tradition rhétorique, 
présupposent l'existence, dans les villes où il a vécu (Antinoë, Antaiopolis, 
Aphroditô), de groupes de Grecs cultivés, susceptibles d'apprécier ce 
genre de produits. La qualité très minable des exploits littéraires de 
Dioskoros ne doit pas nous empêcher de voir en ceux-ci une preuve de la 
vivacité de la culture grecque dans la chora égyptienne. Le fait que Dios 
koros rédigeait parfois des documents en copte n'affaiblit pas ce raisonne- 
ment: en effet, il est naturel que beaucoup de Grecs vivant. dans la chora 
aient été en mesure de parler couramment le copte, et que certains d'en- 
tre eux aient été en mesure de l'écrire; et un avocat comme Dioskoros était 
naturellement intéressé à se procurer une clientèle la plus large possible 
en rédigeant des documents dans les deux langues. 

Pour terminer, je mentionnerai le cas d'Oxyrhynchos. Cette ville im- 
portante de la Moyenne-Égypte nous a fourni un très grand nombre de 
textes grecs et un nombre infime de textes coptes. Certes, il ne faut pas 
ürer de là la conclusion qu'il n'y avait pas, à Oxyrhynchos, de Coptes; mais 
il est légitime de supposer que la plupart des habitants sachant lire et 
écrire étaient des Grecs. 

Le fait que les textes grecs trouvés dans la chora égyptienne se raréfient. 
à partir du VI° siècle, peut-il être considéré comme une preuve d'un 
rétrécissement considérable des milieux grecs? Je ne le pense pas. Je suis 
en effet convaincue que la conservation des papyrus dépend surtout du 
hasard. En même temps, je ne vois pas ce qui, à partir du VI° siècle, aurait 
pu amener les Grecs, présents dans la chora égyptienne depuis plusieurs 
siècles, à se coptiser rapidement en grand nombre, renonçant par là à leur 
position privilégiée dans la société. Certes, il se peut que l'affermissement 
de l'élite copte — phénomène dont je parlerai ci-dessous — ait amorcé un 
processus de coptisation de l'élite grecque; mais avant que le pouvoir ne 
passât aux mains des Arabes, ce processus n'a pu être que très lent. 

Ce qui est certain, c'est qu'à partir de la conquête arabe, le grec, en 
tant que langue de la vie quotidienne, a disparu, en Égypte, au cours de 
deux ou trois générations. Les derniers dossiers papyrologiques grecs 
datent de la première décennie du VIII‘ siècle. Il est vrai que nous pos- 
sédons des papyrus documentaires grecs postérieurs à cette date, allant 
jusqu'aux années 80 du VHI: siècle, et qu'ils sont plus nombreux qu'on ne 
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le pense communément; mais ils constituent des cas isolés, exceptionnels.?? 

La disparition de la langue grecque de l'Égypte peut s'expliquer de 
deux façons alternatives. 

Ou bien l'on suppose que dès le début du VII siècle, les Grecs vivant 
dans la chora égyptienne étaient peu nombreux, qu'ils constituaient 
exclusivement des groupes participant au pouvoir au niveau des provinces 
et, dans une moindre mesure, au niveau des villes (les fonctionnaires et 
leur entourage, les officiers supérieurs). En ce cas, on expliquera la dispa- 
rition de la langue grecque par le départ de ces gens après la conquête 
arabe. Nous savons que, grâce à un accord entre Cyrus et les envahisseurs, 
une flotte quitta Alexandrie, emmenant ceux qui ne voulaient pas vivre 
dans le pays sous la domination arabe.” 

Ou bien l'on suppose — comme je le fais — qu'au moment de la con- 
quéte arabe, les Grecs étaient encore nombreux. En ce cas, on expliquera 
la disparition de la langue grecque par la coptisation rapide des Grecs dans 
la nouvelle situation, où ils ne valait plus la peine, pour eux, de garder leur 
identité ethnique. Aussi longtemps que l'appartenance à la minorité 
grecque avait donné des avantages dans la vie publique et privée, les 
membres de cette minorité n'avaient pas eu de raisons pour s'assimiler à la 
majorité copte; dès que ces avantages disparurent et que la domination 
arabe se révéla être stable, la minorité grecque se laissa rapidement absor- 
ber par la majorité copte. Ce processus n'entraînait pas de déclassement. 


Les preuves de la persistance de la connaissance du grec dans l'Egypte arabe 
ont été réunies par Leslie MacCoull, qui a le mérite d'avoir rejeté la communis opi- 
nio. Outre les travaux cités ci-dessus, note 67, voir Three cultures under Arab rule: The 
fate of Coptic, dans Bulletin de la Société d'Archéologie Copte, 27 (1985), pp. 61-67; The 
Paschal Letter of Alexander II, patriarch of Alexandria: a Greek defense of Coptic theology 
under Arab rule, dans Dumbarton Oaks Papers, 44 (1990), pp. 28-40. Ces travaux et 
d'autres encore ont été réimprimés dans son recueil Coptic perspectives on late anti- 
quity, série "Variorum", 1993. À la liste des textes grecs tardifs, il faut ajouter un 
papyrus publié récemment, P. L. Bat. 25, 13 (début du VIII” siècle), qui est un 
inventaire des biens appartenant à une église de la Haute-Egypte. Cet inventaire, 
rédigé en grec, mentionne, entre autres biens, des livres grecs. À cette époque, il 
n'y avait sans doute pas de circonstances extérieures qui auraient pu amener un 
scribe à rédiger l'inventaire en grec plutôt qu'en copte. Il faut bien supposer que le 
scribe lui-même et ceux à qui l'inventaire était destiné étaient des Grecs. La bi- 
bliothèque de l'église en question possédait une biographie de Pierre l'Ibère, un 
personnage monophysite des plus connus; nous pouvons donc être sûrs que cette 
église était aux mains des monophysites. — À propos de la survie du grec, il vaut la 
peine de noter qu'encore au milieu du IX" siècle, un jeune homme qu'on voulait 
préparer à une grande carrière ecclésiastique, fut obligé d'apprendre le grec: voir 
la History of the patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, éd. B. Evetts, PO 10, p. 483. 

73 Bulletin de la Société Archéologique d'Alexandrie, 18 (1921), p. 231. 
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Les familles qui avaient appartenu à l'élite grecque entraient automati- 
quement dans l'élite copte, dont elles ne se distinguaient sans doute pas 
par la façon de vivre, les goûts, les coutumes, le type de religiosité. 


Un trait caractéristique de l'Égypte byzantine, c'est l'absence de cette 
corrélation stricte, régulière, entre division ethnique et hiérarchie socio- 
économique, qui est propre à l'Égypte romaine. Non seulement on ren- 
contre des Grecs parmi les pauvres (des cas de ce genre avaient lieu déjà à 
l'époque ptolémaïque, quoique rarement), mais — et c'est là une nou- 
veauté essentielle -—— l'élite n'est plus exclusivement grecque, elle est en 
partie copte. 

Ce fait explique pourquoi les ouvrages hagiographiques (ou apparentés 
à ce genre) nés en Égypte ne notent pas du tout l'appartenance de leurs 
héros au groupe ethnique grec ou copte; et pourquoi ils ne signalent 
jamais que les hauts fonctionnaires prenant des décisions injustes ou les 
puissants maltraitant les pauvres sont des Grecs. Si les clivages sociaux 
avaient correspondu à la division ethnique et si le nationalisme copte dont 
parlent tant de savants modernes avait existé, les auteurs coptes auraient 
indiqué un rapport entre la vertu des saints et leur appartenance au grou- 
pe copte, entre la méchanceté des hauts fonctionnaires et leur apparte- 
nance au groupe grec. 

Les postes importants dans l'Église égyptienne étaient occupés aussi 
bien par des Coptes que par des Grecs. Oxyrhynchos, à la fin du IV* siècle, 
avait pour évêque l'ascète copte Aphou;? Kalosiris, évêque d'Arsinoè (une 
ville du Fayoum dans laquelle les Grecs étaient certainement nombreux), 
dut se servir d'un interprète au concile d'Ephèse.F (Comment ces évêques 
coptes réussissaient-ls à diriger leurs diocèses, où l'élite et le clergé étaient 
en grande partie grecs? Savaient-ils parler un peu le grec? Ou pouvaient-ils 
parler aux Grecs en copte? Ou se servaient-ils tous les jours d'interprètes? 
Rien ne nous permet de répondre à ces questions). Au VII: siècle, plu- 
sieurs évêques coptes éminents sont connus de nous: Pisenthios de Koptos, 
Pisenthios d'Hermonthis, Abraham d'Ilermonthis, Jean de Parallos, Cons- 
tantin de Lykopolis, Jean d'Ilermopolis, Rufus d'Hypselè.® Du côté grec, 


* Sur ce personnage, voir T. Orlandi, article Aphu dans The Coptic Encyclopedia. 

7 Acta Conciliorum Oecumenicorum, II,1,1}, Berlin-Leipzig 1933, p. 185, ligne 90. 

7 Voir les articles suivants de The Coptic Encyclopedia: Abraham of Hermonthis; John 
of Parallos; John of Shmun; Pisenthius, Saint (bishop of Quift); Pisenthius, Saint (bishop of 
Hermonthis, seventh century); (au sujet de Rufus d'Hypselè) Literature, Coptic, col. 1456. 
Voir en outre G. Garitte, Constantin évêque d'Assiout. dans Coptic studies in honour of 
W.E. Crum, Boston 1950, pp. 287-309. 
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pour le même siècle, nous ne pouvons mentionner avec certitude que 
Jean, évêque de Nikiou. 

Pour la plupart des évêques dont nous ne connaissons que le nom, il 
est impossible d'établir dans quel groupe il faut les placer. L'onomastique 
de l'époque byzantine, où les noms bibliques et les noms de saints abon- 
dent, ne nous fournit pas de bases solides pour faire le départ entre les 
Coptes et les Grecs. En dépit de cela, la liste des évêques établie par G. 
Fedalto” permet de faire quelques observations. Je suis frappée par l'ab- 
sence presque totale de noms clairement coptes (il n'y a que deux ou trois 
exceptions) et par la prédominance des noms qui étaient préférés par 
l'élite du pays. Ces faits me paraissent indiquer que le recrutement des 
évêques parmi les moines n'a pas eu pour effet l'avancement d'un grand 
nombre de fils de paysans. Il faut préciser que les noms en question ne 
nous permettent pas de classer les évêques qui les portent dans le groupe 
grec plutôt que dans le groupe copte, car l'élite copte partageait les préfé- 
rences onomastiques de l'élite grecque: ces noms indiquent l'origine 
sociale, et non pas l'appartenance ethnique. 

La tendance à recruter les évêques parmi les moines favorisait 
certainement l'avancement des Coptes, car la vie monastique égalisait les 
chances des Grecs et de Coptes. Mais nous ne savons pas si cette tendance, 
à l'époque qui nous intéresse, était déjà devenue une règle. À peu près 
tous les textes mentionnant un cas concret d'ordination d'un évêque, 
présentent celui-ci comme un moine; cependant, ces textes sont des récits 
hagiographiques, ils nous renseignent done sur la vie de personnages 
d'exception; il n'est pas légitime de construire, sur la base de ces récits, 
une image de ce qui se passait normalement. 

À Alexandrie, les clercs ne se recrutaient normalement que parmi les 
Grecs. Il se peut que les grades subalternes aient été parfois occupés par 
des immigrés coptes; nos sources n'attestent pas de cas de ce genre; à 
supposer qu'ils aient existé, ils ont dû être très rares, car la concurrence de 
la part des Grecs — qui étaient avantagés dans la hiérarchie sociale — ne 
pouvait pas ne pas limiter fortement les chances des Coptes, lorsqu'il 
s'agissait d'entrer dans le groupe prestigieux des clercs de telle ou telle 
église. Quant aux patriarches, il n'y a pas de doute qu'ils provenaient tous 
de familles grecques; cela est vrai non seulement des patriarches ortho- 





7 G. Fedalto, Liste vescovili del patriarcato di Alessandria, dans Studia Patavina. 31 
(1984), pp. 249-323, repris dans l'ouvrage du même auteur Hierarchia ecclesiastica 
orientalis. Series episcoporum Christianorum orientalium, II: Patriarchatus Alexandrinus, 
Antiochenus, Ifierosolymitanus, Padova 1988. Malheureusement, G. Fedalto n'a pas 
pris en considération les documents papyrologiques, et son dépouillement des 
textes littéraires n'est pas exhaustif. 
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doxes, mais aussi des patriarches monophysites. 

Ce dernier fait est incommode pour les partisans de l'interprétation 
nationaliste: en effet, il est gênant d'admettre que des mouvements qu'on 
considère comme anti-grecs, étaient dirigés par des Grecs. Cette gêne 
engendre des idées bizarres. 

En 1983, au IX° congrès patristique à Oxford, G.H. Bebawi (du Sémi- 
naire Théologique Copte Orthodoxe du Caire) a présenté une communi- 
cation dans laquelle, se fondant sur un texte hagiographique tardif qui est 
connu exclusivement dans sa version arabe, il soutenait qu'Athanase était 
né en Haute Égypte, dans une famille copte, partiellement paîenne.?* 

Athanase en tant que Grec gênait également L'Fh. Lefort. Sans mettre 
en doute son appartenance au groupe grec, il en a fait un auteur écrivant 
non seulement en grec, mais aussi en copte." Il s'est fondé sur les ressem- 
blances qu'il a constatées entre un petit traité, écrit sous la forme d'une 
lettre, conservé par un seul manuscrit en copte, et qui, dans le manuscrit, 
est attribué à Athanase, et un ouvrage qui, dans le manuscrit qui l'a 
conservé, est attribué à Pachôme et qu'on appelle communément Catéchèse 
à propos d'un moine rancunier.! Lefort soutient que "la lettre d'Athanase, 
sauf l'introduction, est presque littéralement reprise par Pachôme, sans 
que celui-ci fasse la moindre allusion à la source qu'il utilise”. À son avis, la 
lettre-traité d'Athanase appartiendrait à la première période de la produc- 
tion littéraire de cet auteur ("aux années qui précédèrent son épiscopat"). 
Pachôme, qui aurait écrit sa Catéchèse probablement avant 328, aurait lu cet 
ouvrage d'Athanase en copte, car il ne connaissait pas le grec. Ce qu'il 
aurait lu n'aurait pas été une traduction copte, exécutée "au bénéfice des 
moines n'entendant pas le grec", mais un ouvrage écrit par Athanase 
directement en copte. Lefort croit voir un indice en faveur de cette 
hypothèse dans le fait qu'en faisant allusion au récit de l'Évangile de saint 
Luc, 16, 19-31, l'auteur de la lettre-traité donne au mauvais riche puni le 
nom de Nineuê: "Dans toute la tradition manuscrite grecque de la Bible 


7 Cette communication n'a pas été publiée dans les actes du congrès, mais 
l'idée qu'elle soutenait est rapportée par Ch. Kannengiesser, Athanasius of Ale 
xandria vs. Arius: The Alexandrian crisis, dans le recueil d'articles de différents au- 
teurs The roots of Egyptian Christianity (voir ci-dessus, note 4), p. 211. Naturellement, 
Ch. Kannengiesser rejette cette idée (“it seems me hard, I should even say un- 
thinkable, to doubt the Greek descent of Athanasius”). 

L.Th. Lefort, S. Athanase écrivain copte, dans Le Muséon, 46 (1933), pp. 1-33. 

* Publié par A. Van Lanischoot, Lettre de Saint Athanase au sujet de l'amour et de la 
tempérance, dans Le Muséon, 40 (1927), pp. 265-292. 

8! Publié d'abord par W. Budge, Coptic apocryphs in the dialect of Upper Egypt, 
London 1913, ensuite par L.Th. Lefort, Oeuvres de S. Pachôme et de ses disciples, CSCO 
159-160, Louvain 1956. 
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— écrit Lefort — le nom de Nineuë n'apparaît que dans une scolie de 
deux manuscrits minuscules originaires, l'un certainement et l'autre 
probablement, du mont Athos; la Bible copte en dialecte dit de la Basse- 
Égypte ou bohaïirique ignore également ce nom. Seule la Bible en copte- 
sahidique nous dit que ce mauvais riche s'appelait Nineuê. Il est donc clair 
qu'Athanase ne suivait pas ici la Bible grecque et ne s'adressait pas à des 
gens qui usaient de cette même Bible [...]". 

Remarquons tout de suite que l'argument invoqué par Lefort en faveur 
de son hypothèse est nul. D'abord, nous possédons aujourd'hui un papyrus 
grec du III" siècle qui, en Luc, 16, 19, donne ôvopan Neënç® Ensuite, 
même si nous ne possédions pas ce papyrus (que Lefort ne connaissait 
pas), nous ne pourrions pas accepter le raisonnement de Lefort. En effet, 
ce savant n'a pas réfléchi que la traduction copte sahidique de l'Evangile 
de saint Luc avait dû être faite sur la base d'un manuscrit grec qui se trou- 
vait en Égypte, et que, puisque ce manuscrit contenait le nom de Nineuë, 
il fallait supposer que d'autres manuscrits grecs circulant en Égypte conte- 
naient ce nom. En outre, Lefort a utilisé de façon peu raisonnable deux 
faits signalés par lui-même: le nom de Nineuê apparaît dans une homélie 
inédite de Pierre archevêque d'Alexandrie et dans un traité inédit exégé- 
üco-dogmatique qui, selon Lefort, est "certainement une oeuvre d'un 
grand personnage de l'Église égyptienne, très probablement Théophile”. 
Ces faits, selon Lefort, prouveraient que les archevêques Pierre et Théo- 
phile lisaient la Bible en copte sahidique; en réalité, ils prouvent que 
plusieurs manuscrits grecs de l'Évangile de saint Luc contenant le nom de 
Nineué circulaient à Alexandrie. 

Lefort combattait avec passion une guerre contre les détracteurs de la 
littérature copte. Dans son désir de nobiliter celle-ci, il lui a fait cadeau 
d'un auteur — et quel auteur! 


# Voir l'apparat critique de l'édition du Nouveau Testament grec qu'on appelle 
l'édition Nestle-Aland, Deutsche Bibelstiftung, Stuttgart 1979. 

8 Sa passion l'a amené, dans le même article, à renchérir sur l'affirmation du 
manuel de Christ et Stählin, Geschichte der griechischen Litteratur, d'après laquelle 
l'Eglise égyptienne, au lendemain de la rupture de Chalcédoine, aurait été com- 
plètement copte d'expression. Lefort écrit: "Une saine critique exige que nous 
nous demandions si, dans l'Egypte incontestablement bilingue, l'Eglise ne fut pas 
toujours principalement copte dans sa vie intérieure", En réalité, l'Eglise d'Egypte 
a été pendant plusieurs siècles — non seulement avant, mais aussi après le concile 
de Chalcédoine — en partie grecque, en partie copte. Il faut cependant rendre 
justice à Lefort et lui reconnaître le mérite de s'être révolté contre des jugements 
qui condamnaient sommairement la littérature et la culture coptes. Je citerai, à 
titre d'exemple, le jugement d'un des historiens modernes de l'Eglise les plus 
connus, G. Bardy, La question des langues dans l'Eglise ancienne, Paris 1948, p. 52: "Il a 
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Même son ami et admirateur P. Peeters a vu qu'il ne fallait pas laisser 
sans réponse l'idée bizarre d'un Athanase "écrivain copte". Il a critiqué 
cette idée dans un article qui, par ailleurs, contient un éloge chaleureux 
de l'oeuvre de Lefort Peeters ne niait pas qu'Athanase eût connu le 
copte, ni qu'il eût pu s'en servir pour s'adresser aux fidèles coptes; mais il a 
remarqué que cela n'était pas une raison pour penser qu'Athanase avait 
écrit en copte. 

L'opposition de Peeters — exprimée d'une façon discrète et peu 
nette — ne semble pas avoir été remarquée. L'article de Lefort a eu un 
grand succès, il est cité partout, son idée est devenue une idée courante. Il 
est vrai que T. Orlandi l'a rejetée, mais il l'a fait implicitement, sans la 
critiquer de façon précise. 

Je soupçonne qu'il faudrait vérifier la valeur de deux thèses que Lefort 
a mises à la base de sa construction. Pouvons-nous croire que la Catéchèse à 
propos d'un moine rancunier a été écrite par Pachôme (et non par quelque 
moine pachômien après la mort de Pachòme)?® Et pouvons-nous croire 
que la lettre-traité Sur la charité et la tempérance est un ouvrage d'Athanase? 
Les attributions qu'on trouve dans les manuscrits de ces deux ouvrages 
n'ont naturellement pas une grande autorité. La liste des spuria et des 
dubia, en ce qui concerne l'oeuvre d'Athanase, est longue. Quant à Pa- 
chôme, il écrivait certes des lettres, mais écrivaitil aussi des ouvrages 


manqué à l'Égypte, pour que son Eglise exerce au loin son rayonnement, une 
langue parlée dans un domaine assez vaste, il lui a surtout manqué une langue 
littéraire capable d'exprimer les détails des controverses théologiques. Le copte 
n'avait jamais été parlé que par des paysans ou par d'humbles travailleurs. Il n'a pas 
donné naissance à une véritable littérature et l'on serait bien embarrassé de citer 
parmi ceux qui l'ont utilisé, des écrivains comparables à saint Ephrem, à Jacques de 
Nisibe, à Jacques de Saroug, à Philoxène de Mabboug, à bien d'autres encore". 

84 P, Peeters, À propos de la vie sahidique de S. Pachôme, dans Analecta Bollandiana, 
52 (1934), pp. 314-315. 

8 T., Orlandi, Theophilus of Alexandria in Coptic literature, dans Studia Patristica, 16, 
Berlin 1985, p. 102, écrit: "We do not agree with the opinion of Lefort that at that 
time an Alexandrine patriarch preached also in Coptic". Il cite l'article en question 
de Lefort. Cependant, Lefort ne se limitait pas à soutenir que les patriarches 
alexandrins prêchaient en copte: il soutenait qu'Athanase avait écrit un traité en 
copte. Voir aussi le livre de T. Orlandi cité à la note 87. 

S Cette question a été soulevée par A. Veilleux, La liturgie dans le cénobitisme 
pachémien au quatrième siècle, Roma 1968, p. 134. Il a constaté d'abord: "Lefort [...] 
ayant défendu l'authenticité pachômienne [de cet ouvrage], il serait téméraire de 
mettre celle-ci en question.” Cependant, immédiatement après, il constatait que la 
paternité pachômienne doit se comprendre sensu lato: puisque la catéchèse "reflète 
fa terminologie et la mentalité pachòmiennes", on peut être sûr qu'elle est issue du 
milieu pachômien. 
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littéraires? Il a naturellement prononcé des catéchèses, mais d'un discours 
improvisé à un texte écrit, la distance à franchir est grande. À part cela, il 
m'est difficile d'imaginer Pachôme copiant avec application un texte 
fraîchement arrivé d'Alexandrie et qui n'avait pas de caractère officiel.f 

Aujourd'hui, les Coptes ont du mal à admettre qu'Athanase était un 
Grec. À la fin de l'antiquité, en revanche, rien n'indique que les Coptes se 
soient souciés de l'appartenance ethnique d'Athanase. Celui-ci et d'autres 
patriarches d'origine indubitablement grecque, Cyrille et Dioscore, étaient 
considérés comme de grands saints de l'Église d' Égypte: Théophile aussi 
était extrêmement populaire, ainsi qu'il ressort des sources coptes réunies 
par T. Orlandi. 

Les patriarches monophysites du VII" siècle, élus dans des conditions 
très particulières, au milieu de luttes et de répressions, étaient, eux aussi, 
des Grecs. Après Damien (un Grec de Syrie), en 605, fut élu Anastase,® un 
presbytre alexandrin de très bonne famille. Il était suffisamment sûr de ses 
connexions avec les notables d'Alexandrie pour agir librement en ville (au 
lieu de demeurer dans l'Enaton), ce qui d'ailleurs provoqua une réaction 
hostile de la part des autorités, mises en mouvement par le patriarche 
chalcédonien. 

Le premier patriarche d'origine copte, c'est, selon les historiens mo- 
dernes, Benjamin I. Nous savons de façon sûre qu'il n'était pas alexandrin, 
mais était né à Barshut, un village du Delta Occidental, dans une famille 
de riches propriétaires terriens.” 

Par esprit de contradiction, je remarque que le fait qu'il soit né dans un 
village du Delta ne suffit pas à prouver que Benjamin était d'origine copte: 


#7 Ces doutes n'apparaissent pas dans la Clavis patrum Graecorum de M. Geerard, 
ni dans la plus récente monographie sur Pachôme: Ph. Rousseau, Pachomius. The 
making of a community in fourth-century Egypt, Berkeley 1985, p- 143. L'autorité de 
Lefort est grande; en outre, l'idée d'Athanase "écrivain copte” a semblé commode 
à plusieurs savants, qui l'ont acceptée d'une façon non critique. Un cas extrême de 
cette attitude est représenté par C.D.G. Müller, Athanasios I. von Alexandrien als 
koptischer Schrifisteller, dans Kyrios. Vierteljahresschrift für Kirchen- und Geistesgeschichte, 
14 (1974), pp. 195-204. Cependant, T. Orlandi, dans son livre Elementi di lingua e 
letteratura copta, Milano 1970, n'a pas placé la Caléchèse en question parmi les écrits 
de Pachòme. 

88 ‘1. Orlandi, article cité ci-dessus, note 85. 

8? History of the patriarchs, dans PO 1, p. 478. 

% Un cas analogue à celui de Benjamin, c'est le cas d'Isaac (689-692), né dans le 
village de Shubra-tani dans le Delta et appartenant au même milieu social: voir la 
Vie d'Isaac, éd. E. Porcher, PO 11, pp. 304-305, et la traduction anglaise de ce texte, 
Mena of Nikiu, Life of Isaac of Alexandria and martyrdom of saint Macrobius, introduced, 
translated and annotated by D.N. Bell, Kalamazoo 1988. 
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en effet, dans le Delta il y avait des Grecs. C.D.G. Müller, qui a étudié les 
ouvrages littéraires de Benjamin," ne semble pas s'être demandé si ces 
ouvrages avaient été écrits en copte ou en grec; il s'est demandé, en revan- 
che, s'ils avaient été écrits en copte sahidique ou en copte bohairique:" 
pour lui, il va de soi que Benjamin était un Copte. La lettre pascale de 
Benjamin publiée récemment (P. Köln V 215) est en grec, mais ce fait ne 
saurait nous aider à trancher la question de la nationalité du patriarche, 
car, à supposer qu'il ait écrit la lettre en copte, une traduction grecque 
aurait dû être faite immédiatement dans son entourage pour être envoyée: 
au milieu du VII‘ siècle, les textes officiels et prestigieux de ce genre ne 
pouvaient pas ne pas être rédigés en grec. (Il est vraisemblable que la curie 
alexandrine préparait en même temps une rédaction grecque et une 
rédaction copte; mais nous manquons de preuves de cela.) 

Les Grecs étaient présents dans les milieux monastiques. Sur ce point, il 
me faut insister avec d'autant plus de force que les partisans de l'interpré- 
tation nationaliste croient que tous les moines, en Égypte, étaient des 
Coptes, et par surcroît, des Coptes d'origine paysanne.” Certes, les Coptes 
étaient majoritaires dans les monastères et les laures d'Égypte; mais ils 
l'étaient tout simplement parce qu'ils étaient majoritaires dans l'ensemble 
de l'Égypte. Il est faux de dire que les Grecs n'étaient pas sensibles à la 
fascination de l'ascèse: c'est là une idée préconçue, que les faits démentent. 

Il est impossible de nier que les Grecs aient été présents dans les mona- 
stères des alentours d'Alexandrie. Ici, il est vrai, il n'y avait pas seulement 
des Grecs d'Égypte, mais aussi des Grecs provenant d'autres pays du 
monde méditerranéen et qui avaient été attirés ici par le prestige des 
communautés monastiques d'Égypte. 

Les textes classiques concernant le monachisme égyptien (les recueils 
d'apophtegmes, l'Historia Lausiaca de Palladios, l'oeuvre d'Euagrios et celle 
de Jean Cassien) témoignent de la présence de Grecs dans le grand com- 
plexe monastique de Nitrie, de Skétis et des Kellia. On m'objectera peut- 
être que ces textes représentent l'état de choses du IV" et du début du V° 
siècle, et que plus tard, la controverse christologique a pu avoir pour 


" Voir C.D.G. Müller, article Benjamin 1 dans The Coptic Encyclopedia, et la biblio- 
graphie qu'il donne. Je rappelle que ce savant est un représentant de l'interpréta- 
tion nationaliste de l'histoire de l'Egypte byzantine sous sa forme la plus radicale. 

°° Id., Neues über Benjamin I, 38. Patriarchen von Alexandrien, dans Le Muséon, 72 
(1959), pp. 323-347. 

” Contre ce stéréotype nuisible, qui empêche de voir le phénomène du mona- 
chisme dans toute sa complexité. je polémique dans mon article Le monachisme 
égyptien et les villes, dans Travaux et Mémoires (Collège de France, Centre de Recherche 
d'Histoire et Civilisation de Byzance), 12 (1994), pp. 39-44 [ci-dessous, pp. 329-336]. 
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conséquence la coptisation de ces milieux. Cette objection, cependant, ne 
se fonderait pas sur des témoignages des sources, mais sur la thèse d'après 
laquelle la division en monophysites et dyophysites correspondrait à la 
division en Coptes et Grecs — thèse qu'il faudrait d'abord démontrer! 

Dans les monastères pachômiens, qu'on considère généralement com- 
me ultra-coptes, la présence de Grecs est également bien attestée. Souve- 
nons-nous notamment des maisons des ‘ElAnviotai.” Les chercheurs qui 
étudient la congrégation pachômienne feraient bien de tenir compte de ce 
qui ressort des recherches de J.M. Robinson, qui a reconstitué la liste des 
ouvrages appartenant à un ensemble qui a été trouvé près de Nag lam- 
madi et qui avait dû appartenir à la bibliothèque d'un monastère paché- 
mien: parmi ces ouvrages, il y avait le codex contenant le Pasteur d'Hermas, 
le poème Vision de Dorothéos et d'autres poèmes grecs chrétiens (voir ci- 
dessus, pp. 37-38) et un codex contenant des comédies de Ménandre,® 

Les fouilles qui ont été faites récemment dans le centre monastique de 
Neklone ou Nekloni (aujourd'hui Naqlun) au bord du Fayoum” ont fourni 
plusicurs textes qui peuvent servir dans la discussion sur la question de la 
présence de Grecs dans les milieux ascétiques d'Égypte.” Les textes trouvés 
à Naqlun constituent un ensemble hétérogène: ils consistent en documents 
officiels ou privés ou en fragments littéraires ou para-ittéraires; ils sont 
écrits sur papyrus, parchemin ou papier, en grec, copte ou arabe; les plus 
anciens datent du V“ siècle, les plus récents de l'époque des Mameluks. 

Toutes les pièces grecques de cet ensemble ne constituent pas automa- 
tiquement une preuve de la présence de moines grecs à Naglun: en effet, 
les Coptes pouvaient fort bien se servir de documents grecs, et même 
échanger entre eux des lettres privées écrites en grec, en se servant de 
quelque scribe. Cependant, les papyrus contenant des fragments de psau- 
mes en grec, transcrits par quelqu'un qui n'était certainement pas un 
scribe professionnel, donc sans doute par un moine du lieu, en outre les 
restes d'un psautier grec, enfin des bouts de papyrus contenant des comp- 


% Par exemple, dans le monastère pachômien de Bau, il y avait un groupe de 
vingt ' EXMAnviotai: voir l'Epistula Ammonis, 7, dans l'édition de J.E. Goehring, The Let- 
ter of Ammon and Pachomian monasticism, Berlin 1985. 

” J.M. Robinson, The Pachomian monastic library at the Chester Beatty Library and the 
Bibliothèque Bodmer, dans Occasional Papers of the Institute for Antiquity and Christianity, 
number 19, The Claremont Graduate School, 1990. 

% Sur ce centre, qu'une équipe polonaise, dirigée par W. Godlewski, fouille de- 
puis 1986, voir W. Godlewski, T. ITerbich, E. Wipszycka, Deir el Naglun (Nekloni) 1986- 
1987. First preliminary report, dans Nubica, 1-2 (1989), pp. 171-207. [Voir en outre mon 
article Les rapports entre les monastères et les laures à la lumière des fouilles de Naglun 
(Fayoum), ci-dessous, pp. 373-393.] 

TT. Derda, Deir el-Naglun. The Greek papyri, Warszawa 1996. 
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tes qui n'ont pas un caractère officiel, témoignent que dans cette commu- 
nauté monastique, il y avait des Grecs. 

Lorsque les pièces coptes du même ensemble seront publiées, on pour- 
ra établir si ces moines grecs vivaient à Naqlun ensemble avec des moines 
coptes, ou si cette communauté monastique a été d'abord grecque, ensuite 
copte. La première de ces deux hypothèses me paraît être la plus vraisem- 
blable. 

L'enquête sur la présence de Grecs dans les milieux ascétiques d'Égypte 
doit tenir compte également de l'attitude de ces milieux à l'égard de la 
culture grecque, et notamment de la théologie grecque. La pénétration de 
celle-ci parmi les ascètes coptes renforce mon opinion qu'il n'y avait pas de 
barrages ni d'hostilité entre le groupe grec et le groupe copte. 

Le rôle de la théologie grecque dans ces milieux a été récemment mis 
en lumière par S. Rubenson, auteur de bonnes études sur les lettres d'An- 
toine.” Il a montré (sans être d'ailleurs le premier à le faire”) l'influence 
de l'origénisme sur la doctrine ascétique d'Antoine. Il a combattu l'opinion 
selon laquelle Antoine aurait été un homme inculte, voire illettré.! À son 
avis, la doctrine ascétique contenue dans les lettres d'Antoine présuppose 
une culture théologique qu'il n'aurait pu acquérir sans des lectures en 
grec. L'image d'Antoine créée par Athanase dans sa biographie du saint 
ermite ne doit pas être acceptée sans examen critique: lorsque Athanase 
présente Antoine comme un &ypépportos, il ne faut pas lui croire, car son 
témoignage est contredit par celui des lettres d'Antoine lui-même. 


% S, Rubenson, Der vierte Antoniusbrief und die Frage der Echtheit und der Original 
sprache der Antoniusbriefe, dans Oriens Christianus, 73 (1989), pp. 97-127. Du même 
auteur, voir The letters of St. Anthony. Origenist theology, monastic tradition and the ma- 
king of a saint, Lund 1990. 

® Voir déjà G. Couilleau, La liberté d'Antoine, dans Studia Anselmiana, 70 (1977), 
pp. 13-40. 

1% D'une manière générale, il n'y a pas de raisons pour penser — comme on le 
fait souvent — que la majorité des moines ne savaient pas lire ni écrire: voir mon 
article Le degré d'alphabétisation en Egypte byzantine, dans Revue des Études Augustinien- 
nes, 30 (1984), pp. 279-296 [ci-dessous, pp. 121-125]. 

11 Rubenson écrit (p. 101): "Koptisch war die Muttersprache des Antonius und 
die Umgangssprache in seinem Milieu, was aber nicht bedeutet, dass er Griechisch 
nicht gelernt hatte und lesen und verstehen konnte, ja sogar mangelhaft sprechen 
und schreiben konnte. Eine unzureichende Kenntnis des Griechischen bei einem 
gebildeten Kopten war in Ägypten zu dieser Zeit sicher keine Ausnahme, eine 
totale Unkenntnis ist aber kaum vorstellbar". — De façon analogue, A. Böhlig a 
souligné que le gnostiques à qui appartenaient les textes coptes trouvés à Nag 
Hammadi, avaient dû recevoir une éducation scolaire grecque: voir son article Die 
griechische Schule und die Bibliothek von Nag Hammadi, dans Zum Hellenismus in den 
Schrifien von Nag Hammadi, Wiesbaden 1975, p. 55. 
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Il est probable qu'un autre héros du monachisme égyptien, Shenoute, 
savait lire, lui aussi, le grec.'® T. Orlandi est d'opinion que le style de 
Shenoute n'a pas de précédents dans la littérature copte et qu'il est di- 
rectement et fortement influencé par la rhétorique grecque de son épo- 
que, par ce que les savants modernes appellent la "seconde sophistique”.!® 

Ce même savant, en traitant de la genèse du mouvement monastique 
égyptien, polémique contre l'opinion qui fait des moines coptes des 
paysans analphabètes et ignorants de la langue grecque, qui se seraient 
réfugiés dans le désert pour échapper aux impôts. Il souligne que le 
mouvement monastique a été une révolution spirituelle, et il soutient que 
les moines coptes avaient une certaine culture, étaient en mesure de 
choisir de façon autonome, dans leur lecture de la Bible, une orientation 
exégétique différente de celle qui, jusqu'à la fin du IV‘ siècle, dominait à 
Alexandrie et qui était marquée par l'origénisme. Il conclut qu'on ne peut 
penser que ces moines aient ignoré le grec.!" 

L'Église, avec son clergé nombreux, et les centres monastiques ont dû 
jouer un rôle très important dans la formation de l'élite copte, dont les 
membres connaissaient pour la plupart le grec comme une langue étran- 
gère. À l'époque romaine, le système social en vigueur séparait les Grecs 
des Égyptiens par une barrière institutionnelle, en accordant aux premiers 
une position privilégiée. Cet état de choses disparut à la suite des réformes 
de Dioclétien. L'abolition de la barrière institutionnelle entre les Grecs des 
métropoles et les Égyptiens créa les conditions pour la naissance d'un 
groupe composé d'Égyptiens qui, en faisant carrière et en montant 
l'échelle de la hiérarchie sociale, n'éprouvaient plus le besoin impérieux 
de s'helléniser. À la fin de la domination byzantine, l'élite copte était déjà 
influente; à la suite de la conquête arabe, elle absorba, au cours de deux 
ou trois générations, les Grecs. Les différences entre l'élite copte et l'élite 
grecque de la chora n'étaient probablement pas profondes; rien n'indique 
qu'il y ait eu, dans la chora égyptienne, une dichotomie culturelle corre- 
spondant à la dichotomie linguistique. Le christianisme facilita le dévelop- 
pement d'une élite copte, en créant la possibilité d'une carrière dans 
laquelle la connaissance du grec n'était pas une condition indispensable. 





2 E. Lucchesi, Chénouté a-til écrit en grec?, dans Cahiers d'Orientalisme, 20 
(Mélanges A. Guillaumont), Genève 1988, pp. 201-210; voir aussi IT.-F, Weiss. Beobach- 
tungen zur Frage der griechischen Komponente in der Sprache des Schenute, dans Probleme 
der koptischen Literatur, Halle 1968, pp. 173-185. 

ST. Orlandi, Coptic literature, dans The roots of Christianity (cité ci-dessus, note 
4), p. 69. 

11 T., Orlandi, introduction à Vite di monaci copti, Roma 1984, pp. 10-11. Sur cette 
opinion de T. Orlandi, je reviendrai ci-dessous. 
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Outre la carrière ecclésiastique, les Coptes pouvaient faire une carrière 
administrative jusqu'à un échelon moyen, sans connaître bien le grec; en 
ce cas, naturellement, ils se servaient de l'aide d'un personnel subalterne 
sachant écrire en grec. 

Le premier indice de l'existence de l'élite copte nous est fourni par un 
passage de la Vita Antonii d'Athanase d'où il ressort que les parents du saint 
— naturellement des Coptes, qui sans doute ne parlaient chez eux que le 
copte — étaient assez riches: ils possédaient 300 aroures "de bonne 
terre". Donc, au milieu du IF siècle, il y avait dans la chora des familles 
aisées non-grecques. Un élève de Pachôme, Théodore, né dans la seconde 
décennie du IV" siècle, appartenait, lui aussi, à une famille non-grecque 
riche et influente.'® Le successeur immédiat de Pachôme, Petronios, était 
un Copte et, avant d'entrer dans la congrégation, il avait été très riche, 
possédant des terres, du bétail, des barques et des paysans dépendants.” À 
la fin du IV: siècle, Jean Cassien, dans son voyage à travers l'Égypte mona- 
stique, rencontre un ascète copte provenant d'une riche famille de 
Thmouis.!® 

Le dossier copte de Nag Hammadi constitue aussi une preuve de l'exis- 
tence de l'élite copte. Les textes dont il se compose sont certainement des 
traductions d'ouvrages grecs. Ceux qui ont entrepris le travail ardu de 
traduction comptaient évidemment conquérir à cette littérature difficile 
de nouveaux lecteurs parmi des gens cultivés n'ayant pas assez de familja- 
rité avec le grec. 


Le fait de reconnaître le rôle dirigeant des Grecs dans les controverses 
théologiques des IV'-VII siècles, ne suffit pas pour éliminer la thèse 
d'après laquelle il y aurait eu une corrélation entre les divisions théologi- 
ques et la division ethnique en Grecs et Coptes. On m'objectera, en effet, 
qu'il est possible d'imaginer de grands mouvements des masses copies, 
ayant un caractère double, religieux et national à fa fois, et dirigés par des 
chefs grecs, qui auraient été intéressés uniquement aux questions religieu- 
ses et ecclésiastiques: le premier de ces chefs aurait été Athanase, qui 
aurait lancé l'idée géniale d'une alliance durable entre les moines coptes 
et les patriarches alexandrins. 

Passons donc en revue les renseignements qu'on peut recueillir sur la 





1% PG 26, col. 841. 

"6 Voir l'article de A. Veilleux dans The Coptic Encyclopedia, s.v. Theodorus of Ta- 
bennese, saint (avec bibliographie). 

! Voir Ph. Rousseau, op. cit. (ci-dessus, note 86), pp. 153-154. 

108 Jean Cassien, Conlationes, XVI, 1, éd. E. Pichery, Sources Chrétiennes 64. 
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composition ethnique des groupes participant aux controverses théologi- 
ques dans l'Égypte byzantine. 

Au sujet des ariens, il n'y a pas grand-chose à dire. Notre connaissance 
des milieux ariens, en dehors d'Alexandrie, est très limitée. Subissant la 
suggestion des oeuvres d'Athanase, on a tendance à penser que les adver- 
saires du credo nicéen étaient, dans la chora égyptienne, fort peu nom- 
breux. Cette opinion est certainement fausse. Nous avons une preuve de 
l'existence d'ariens à Oxyrhynchos: c'est le libellus precum de Faustinus et 
Marcellinus.!® En outre, l'un des Canons de Théophile traite de problèmes 
suscités par l'existence d'un clergé arien à Lykopolis, et il laisse compren- 
dre que des problèmes analogues se sont posés dans d'autres diocèses de la 
Thébaide."° Malheureusement, notre documentation s'arrête là. 

Le mélitianisme est considéré aujourd'hui, par la plupart des historiens 
de l'Église, comme un mouvernent copte, hostile à la ligne représentée par 
l'évêque d'Alexandrie grecque.!!! Cette opinion se fonde surtout sur les 





1® T] fait partie de la Collectio Avellana, publiée par O. Günther, Corpus Scriptorum 
Ecclesiasticorum Latinorum, 35, Wien 1895. 

1o Il s'agit, plus précisément, d'un extrait d'une lettre de Théophile adressée à 
l'évêque de Lykopolis, Ammon — extrait qui a acquis la valeur d'un texte normatif: 
PG 65, col. 36, canon 1, ou bien P.P. Joannou, Discipline générale antique, IT: Les ca- 
nons des Pères grecs, Roma 1963, pp. 264-265 (Theoph., 2). Ce texte intéressant n'a 
jamais été utilisé par les chercheurs. Je le rapporte ici. dans la traduction de P. 
Joannou: "À propos de clercs qui ont communié avec les ariens et sont jusqu'à pré- 
sent en possession des églises, il faut agir comme le veut la coutume, de manière à 
ce que d'autres clercs, dont la fidélité à l'orthodoxie est attestée, soient institués 
dans les églises et eux reçoivent une pension; et que leur cas soit réglé, comme 
l'ont fait les évêques de la Thébaide dans les autres villes. — Ceux qui furent 
ordonnés par l'évêque Apollon et ont ensuite communié avec les ariens qui 
tiennent les églises, seront soumis à la pénitence s'ils ont agi de leur propre gré; 
mais s'ils ont obéi en cela à leur évêque, qu'ils reçoivent une pension, parce qu'ils 
ne savaient pas ce qu'il était raisonnable de faire. Cependant, si tous leurs peuples 
les refusent à l'égal des autres ariens, qu'on y ordonne d'autres clercs; si au con- 
traire les peuples les admettent à l'égal de ceux dont ils acceptèrent la commu- 
nion, on leur appliquera à eux aussi la règle qu'ont pratiquée tous les évêques 
orthodoxes de la Thébaïde”. 

UI Voir C.W. Griggs, op. cit. (ci-dessus, note 17), pp. 117-130. Avant lui: L.W. Bar- 
nard, Athanasius and the Meletian schism in Egypt, dans The Journal of Egyptian Archaeo- 
logy, 59 (1973). pp. 188-189; W. H. C. Frend, surtout dans l'article (cité ci-dessus, 
note 3) Athanasius as an Egyptian Christian leader in the fourth century. L'opinion de 
Frend a été accueillie par T. Vivian, St. Petrus of Alexandria bishop and martyr, Phila- 
delphia 1986, pp. 37-38. Même T. Orlandi, qui pourtant est d'habitude contraire à 
l'interprétation nationaliste, a écrit que le schisme mélitien "had in part nationalist- 
Egyptian character": voir son article Coptic literature (cité ci-dessus, note 4), p. 37. 
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papyrus documentaires provenant du milieu monastique mélitien: certains 
de ces textes sont rédigés en copte; quant aux autres, qui sont rédigés en 
grec, les noms des moines qui y apparaissent sont visiblement des noms 
coptes. Cependant, les chercheurs qui soutiennent cette opinion ne 
tiennent pas compte d'une source fondamentale, qui témoigne contre 
elle, à savoir du catalogue du clergé mélitien (avant tout des évêques 
mélitiens) d'Égypte, présenté par Melitios au concile de Nicée à la de- 
mande des pères du concile."!* Les noms propres qui figurent dans ce 
catalogue sont pour la plupart grecs. Ce fait est significatif, car aux temps 
de Melitios, le témoignage de l'onomastique garde encore sa valeur. Annik 
Martin, qui connaît très bien le dossier mélitien, a déjà constaté que si l'on 
compare les noms propres des clercs mélitiens avec ceux des clercs catho- 
liques de la même époque, on ne remarque pas de différence quant à la 
proportion entre noms d'origine grecque et noms d'origine copte.!!* Il est 
donc évident que parmi les mélitiens, dans les premiers temps de ce 
mouvement, il y avait tout aussi bien des Grecs que des Coptes, exactement 
comme parmi les catholiques. 

Plus tard, une centaine d'années après sa naissance, ce mouvement 
schismatique, désormais marginalisé, a dégénéré, devenant une secte, 
présente surtout dans le milieu monastique — secte très tenace, mais aussi 
très peu nombreuse. Il n'y a pas moyen de savoir quelle en était la compo- 
sition ethnique. Il se peut que la proportion des Grecs ait diminué; mais à 
supposer qu'il en ait été vraiment ainsi, Ce processus n'a certainement pu 
donner au mélitianisme le caractère d'un mouvement nationaliste. 

En ce qui concerne les monophysites, l'opinion générale des savants 
prétend qu'il s'agit d'un mouvement fortement nationaliste, opposé aux 
dyophysites grecs. Rares sont les voix qui s'opposent à cette thèse. W.H.C. 
Frend l'a rejetée dans son livre principal sur le monophysisme, mais dans 


112 Le texte a été réédité par G. Opitz, Athanasius Werke, 11,1, Berlin-Leipzig 1935, 
pp- 149-151 (une édition plus ancienne se trouve dans PG 25, col. 376-377). Voici les 
noms qui figurent dans le catalogue: Melitios, Loukios, Basileus, Ammonios, Pa- 
chymes, Theodoros, Kales, Kollouthos, Pelagios, Petros, Theon, Isaak, Herakleides, 
Melas, Amos, Ision, Harpokration, Moses, Kallinikos, Eudaimon, Ephraim, Her- 
maion, Soterichos, Pinninouthes, Kronios, Agathammon, Ioannes, Apollonios, 
Eirenaios, Dioskoros,. Tyrannos, ‘Timotheos, Antinoos, Hephaistion, Makarios. 
— Ce texte a été très bien commenté par H. Ilauben, Le catalogue mélitien réexaminé, 
dans Sacris erudiri, 31 (1989-1990), pp. 155-167. H. Hauben rejette énergiquement 
l'interprétation nationaliste du schisme mélitien (voir spécialement p. 165). Du 
même avis est l'auteur d'une excellente étude sur les mélitiens, A. Camplani, /n 
margine alla storia dei meliziani, dans Augustinianum, 30 (1990), p. 329. 

MA. Martin, Aus origines de l'Eglise copte: l'implantation et le développement du 
christianisme en Egypte (I-IV siècles), dans Revue des Études Anciennes, 83 (1981), p. 43. 
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d'autres études, il a pris des positions moins nettes. C'est pourquoi il est 
souvent cité (à la fois à tort et avec raison) comme un partisan de l'inter- 
prétation nationaliste. 

Une lecture (même une lecture hâtive) des textes concernant les con- 
troverses christologiques en Égypte montre, sans la moindre possibilité de 
doute, que le partage en monophysites et dyophysites ne correspond pas 
au partage en Coptes et Grecs. 

Constatons d'abord que parmi ces textes, qui sont très nombreux, il n'y 
en a pas un qui établisse un rapport quelconque entre le conflit théologi- 
que et la division ethnique. Les historiens de l'Eglise — Euagrios, Zacharie 
et ceux qui vivaient en Egypte et connaissaient bien la situation locale, 
Jean de Nikiou et l'auteur de l'Histoire des patriarches d'Alexandrie — ne 
suggèrent jamais que le monophysisme ait eu un aspect national. Liberatus 
de Carthage, qui séjourna à Alexandrie et connaissait par expérience 
personnelle une partie des événements dont il traite, ne le suggère pas 
non plus." Venant d'un autre pays, Liberatus aurait dû être frappé par cet 
aspect du monophysisme, si cet aspect avait existé. Remarquons en outre 
que Jean Rufus, à propos du conflit entre monophysites et dyophysites, 
écrit que la ligne de partage passait à l'intérieur des familles." 

Si l'on analyse les événements, on constatera que les monophysites 
étaient appuyés par une bonne partie des Alexandrins et des moines des 
monastères des environs d'Alexandrie — donc par deux groupes où les 
Grecs étaient majoritaires. À supposer que dans la chora, tous les mono- 
physites aient été des Coptes (ce qui, à mon avis, est faux), il faudrait 
expliquer pourquoi les prétendus nationalistes coptes se trouvaient dans le 
même camp avec les habitants grecs d'Alexandrie et les moines grecs de 
ses alentours. 

Certains chercheurs introduisent le facteur national à l'occasion du 
schisme gaïanite: les partisans de Théodose auraient été des Grecs, ceux 
de Gaianos auraient été des Coptes." Contre cette thèse, j'invoque à 
nouveau Liberatus de Carthage: cet auteur, qui traite en détail du schisme 








!! L'édition fondamentale de son Breviarium causae Nestorianorum et Eutychiano- 
rum (écrit au milieu du VI° siècle) a été donnée par E. Schwartz dans les Acta 
Conciliorum Oecumenicorum, II, 5. pp. 98-141. Un commentaire utile de ce texte a 
paru récemment: Liberato di Cartagine, Breve storia della controversia nestoriana ed 
eutichiana, Introduzione, traduzione e note a cura di F. Carcione, Anagni 1989. 

15 Jean Rufus, Plérophories, PO 8, Paris 1912, pp. 87-90. 

16 Voir par exemple A.-M. Demicheli, article cité ci-dessus (note 19), p. 233. Elle 
ne se demande pas comment cette idée peut s'accorder avec ce qu'elle a soutenu 
plus haut dans le même article (p. 220), à savoir avec l'idée selon laquelle le pa- 
triarche monophysite d'Alexandrie aurait représenté un point de vue strictement 
nationaliste. 
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gaïanite, ne dit rien qui suggère un lien entre celui-ci et le prétendu 
nationalisme copte. D'ailleurs, ce schisme n'a été important qu'à l'intérieur 
d'Alexandrie, qui, je le répète, était une ville en grande partie grecque. 

Je ne crois pas qu'il existe des raisons valables pour penser que les 
Grecs vivant dans la chora égyptienne étaient tous ou pour la plupart du 
côté chalcédonien — à moins qu'on accepte l'opinion, à mon avis fausse, 
selon laquelle tous les Grecs vivant dans chora auraient été de hauts fonc- 
tionnaires civils et militaires et leur entourage. Un membre de la famille 
des Apions d'Oxyrhynchos — une famille grecque puissante — participa à 
des conversations entre des monophysites égyptiens et des monophysites 
syriens;!!” il était donc sans doute un monophysite. Ce que nous savons de 
l'activité de Théodore, évêque de Philae aux temps de Justinien, montre 
que cet évêque monophysite collaborait sans problèmes avec les hauts 
fonctionnaires du lieu; si ceux-ci n'étaient pas des monophysites, du moins 
ne faisaient-ils rien pour lui créer des obstacles. Le P, L. Bat. 25,13, que 
j'ai déjà cité ci-dessus (note 72), témoigne que le clergé d'une église mono- 
physite de la Thébaïde était hellénophone. 

De même, il faut traiter avec méfiance la thèse d'après laquelle les par- 
tisans du credo chalcédonien, dans la chora égyptienne, auraient tous ou 
pour la plupart des Grecs." L'Histoire des patriarches d'Alexandrie mentionne 
l'entrée de groupes compacts de dyophysites dans l'Église jacobite sous le 
patriarcat de Jean HI (681-689). Lorsque, dans la nouvelle situation créée 
par la conquête arabe, Benjamin I entreprit une réorganisation de l'Église 
monophysite avec l'accord et l'appui des Arabes, il fut obligé de commen- 
cer par s'occuper de ceux, parini les évêques, qui auparavant n'avaient pas 
été de son côté."1 Qui avait sacré ces évêques? Des patriarches chalcédo- 
niens ou des prédécesseurs monophysites de Benjamin? Nous ne savons 
pas si dans toutes les villes de la chora existaient, comme à Alexandrie, 
deux hiérarchies parallèles, l'une monophysite et l'autre dyophysite; c'est 
pourquoi il nous est difficile de saisir l'étendue et le caractère des répres- 
sions entreprises par Benjamin. Admettons que les évêques qu'il eut à 
punir aient été des monophysites qui, sous la pression des autorités de 
l'État, avaient trahi la cause monophysite, en passant dans le camp dyophy- 


! Voir J. Maspero, ouvrage cité ci-dessus ( note 31), pp. 330-332. 

ns Voir J. Maspero, Théodore de Philae, dans Revue de l'histoire des religions, 59 
(1909), pp. 299-317. 

19 W.IL.C. Frend aussi, dans The rise of the monophysite movement, pp. 324-325, se 
déclare méfiant à l'égard de cette thèse. 

120 PO 5, pp. 18-19: " … the people of Agharwah and the people of the Xoite 
nome, who had been Chalcedonians". 

121 The History of the patriarchs, PO 1, p. 497. 
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site. En ce cas, il faudrait bien penser que ces évêques n'avaient pas agi 
sans avoir un appui parmi les membres du clergé de leurs diocèses. L'his- 
toire des controverses christologiques montre que dans les diocèses où 
l'ensemble des simples fidèles et du clergé gardait une position ferme, les 
évêques n'étaient pas en mesure de prendre une position contraire. Rien 
ne pouvait contraindre les habitants d'Oxyrhynchos, d'Antinoë, de milliers 
de villages grands et petits, à participer au culte, s'ils ne le voulaient pas. 
C'est ce qui explique pourquoi des évêques qui, au cours d'un synode, 
avaient accepté la position voulue par l'empereur, se comportaient sou- 
vent, une fois rentrés dans leurs diocèses, en net contraste avec les docu- 
ments qu'ils avaient signés: la pression quotidienne de fa part des laïcs et 
du clergé subalterne se montrait plus forte et plus efficace que celle qu'ils 
avaient subie au cours du synode. 

Les chaicédoniens avaient certainement de leur côté une partie de la 
population d'Alexandrie. Leurs églises ne se remplissaient pas que des 
hauts fonctionnaires et officiers envoyés par Constantinople et des gens au 
service de ceux-ci. Le nombre des Alexandrins qui reconnaissaient le 
patriarche chalcédonien variait certainement avec le temps, suivant la 
situation. Jean de Nikiou raconte qu'au moment où Amr contrôlait déjà 
toute l'Égypte, la ville entière fêta l'arrivée de Cyrus de Constantinople. '"? 
L'enthousiasme de la foule est compréhensible: à ce moment-là, les 
Alexandrins ne voyaient dans le patriarche chalcédonien Cyrus qu'un 
homme énergique, capable de sauver la ville; sa position dans le domaine 
théologique ne comptait pas à leurs yeux.” 

Les chalcédoniens ne disparurent pas d'Alexandrie après la prise du 
pouvoir par les Arabes. L'Histoire des patriarches d'Alexandrie témoigne 
qu'encore à l'époque arabe, il y avait rivalité entre eux et les monophysites 

Si nous reconnaissons la solidité de la position chalcédonienne à 
Alexandrie, il nous sera plus facile d'expliquer pourquoi Benjamin I ne 





l Jean de Nikiou, op. cit. (ci-dessus, note 43), chapitre 120, p. 192. 

123 Je signale à ce propos que Cyrus mériterait une étude attentive, qui 
soumettrait à un examen critique l'image qu'en a donnée la littérature monophy- 
site et qui a été acceptée par Aziz Atiya et C.D.G. Müller. (Voir l'article de Aziz Ati- 
ya dans The Coptic Encyclopedia, s.v. Cyrus alMugawgas, et les travaux de C.D.G. 
Müller sur Benjamin I cités ci-dessus. notes 91-92). La direction à suivre a été déjà 
indiquée par F. Winkelmann dans une étude pénétrante, dans laquelle il a dé- 
montré que l'idée généralement acceptée, selon laquelle Cyrus aurait eu les pleins 
pouvoirs dans toute l'Egypte, n'a aucun fondement dans les sources: Die Stellung 
Agyptens im ostrômisch-byzantinischen Reich, dans: Graeco-Coptica, Halle 1984, pp. 11-35. 
Il est dommage qu'un article aussi intelligent et important ait passé inaperçu. Tout 
le recueil auquel il appartient, d'ailleurs, est plein de textes de grande valeur, 
connus de peu de personnes. 
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rentra à Alexandrie que plusieurs mois après le départ de la garnison et des 
hauts fonctionnaires impériaux. Cyrus conclut un traité avec les Arabes en 
novembre 641 et mourut en mars 642, Benjamin ne rentra dans la ville qu'à 
la fin de 643 ou au début de 644. On peut comprendre qu'il ait hésité à 
revenir tant que Cyrus était là: en effet, Cyrus, qui avait négocié avec les 
Arabes les conditions de la reddition, gardait tout son prestige et son 
influence auprès des nouveaux maîtres. Mais après la mort de Cyrus, 
pourquoi le patriarche monophysite n'estil pas revenu immédiatement 
dans sa ville, où la destinée de l'Égypte se décidait à ce moment-là? Pour- 
quoi a-t-il eu besoin, pour revenir, de l'intervention du duc Shenoute?!! 
C.D.G. Müller, qui écrit au sujet de Benjamin sur un ton hagiographique, 
pense que le patriarche voulait d'abord mettre de l'ordre dans les affaires 
ecclésiastiques de la chora. Cela me paraît peu probable: en effet, l'oeuvre 
de la réorganisation des affaires de la chora aurait pu tout aussi bien être 
dirigée d'Alexandrie. Je suppose, pour ma part, que ses adversaires chalcé- 
doniens, même après la mort de Cyrus, avaient de bons rapports avec Amr 
et étaient traités par celui-ci comme des interlocuteurs valables; et que c'est 
là l'obstacle qui empécha Benjamin de rentrer à Alexandrie plus tôt. Cette 
hypothèse, bien sûr, ne s'accorde pas avec l'image traditionnelle d'une 
Église chalcédonienne faible, haïe des habitants de la ville, formée de gens 
venus de Constantinople, et dépendant du bon vouloir de l'empereur. 

Je suis fermement convaincue qu'on a tort d'accueillir sans critique la 
version des événements offerte par les sources monophysites, qui insistent 
sur l'unanimité du peuple guidé par les pasteurs orthodoxes, et sur la 
brutalité des persécutions, qui auraient été exclusivement l'oeuvre d'indi- 
vidus envoyés de Constantinople et isolés de la population.” On a tendan- 
ce à ignorer les grandes différences relatives aux temps et aux lieux; on a 
surtout tendance à imaginer que tous les individus choisissaient telle ou 
telle position théologique de façon nette et définitive. La réalité a dû être 
trés souvent beaucoup plus floue qu'on ne l'imagine. Bien des gens ont dû 





Beaucoup de chercheurs considèrent ce duc comme un Copte, à cause de 
son nom et de sa sympathie pour Benjamin. Cependant, il quitta l'Egypte avec la 
garnison impériale, et rien n'indique qu'il soit revenu par la suite. Je suppose qu'il 
était un Grec d'Egypte et qu'il avait, à Constantinople, une position assez forte 
pour ne pas hésiter à abandonner son pays natal (et ses biens!). 

5 Cette version est critiquée par F. Winkelmann dans l'étude citée ci-dessus 
(note 123) ainsi que dans les articles suivants: Nekotorye zametanija k ocenke roli mono- 
fisitizma v Egipte v poslejustinianovskuju epokhu [Quelques remarques pour une éva- 
luation du rôle du monophysisme en Egypte à l'époque postjustinianienne]}, dans 
Vizantijskij Vremennik, 39 (1978), pp. 86-92; Ägypten und Byzanz vor der arabischen Er- 
oberung, dans Byzantinoslavica, 40 (1979), pp. 161-182. 
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éprouver les doutes dont parle un apophtegme (Phocas, 1): "L'abbé 
Phocas, du monastère de l'abbé Théognios de Jérusalem, disait: Quand je 
demeurais à Scété, il y avait aux Cellules un abbé Jacques, jeune moine, 
qui avait pour père spirituel son père selon la chair. Or, les Cellules ont 
deux églises: l'une des orthodoxes avec laquelle ils étaient en communion, 
l'autre des schismatiques. Comme l'abbé Jacques possédait la grâce de 
l'humilité, il était aimé de tous, aussi bien des catholiques que des schisma- 
tiques. Les orthodoxes lui disaient donc: «Prends garde, abbé Jacques, que 
les schismatiques ne t'égarent et ne t'entraînent à leur communion.» 
Parcillement, les schismatiques lui disaient de leur côté: «Il faut que tu 
saches, abbé Jacques, qu'en communiant avec les partisans des deux 
natures, tu perds ton âme; car ce sont des nestoriens et des calomniateurs 
de la vérité.» L'abbé Jacques, qui était sans malice, ayant conçu de l'an- 
goisse des paroles qui venaient des deux partis et se trouvant dans le 
doute, s'en alla supplier Dicu. Il se cacha dans une cellule retirée qui était 
en dehors de la laure, revêtu des habits de l'ensevelissement comme s'il 
allait mourir. Les Pères égyptiens ont en effet la coutume de conserver 
jusqu'à la mort le manteau qu'ils ont reçu lors de la prise d'habit, et la 
cuculle; ils se font enterrer avec ces vêtements, ne les portent que le di- 
manche pour la sainte communion et les rangent aussitôt après. Il partit 
donc dans cette cellule, pria Dieu, s'exténua de jeûne, tomba sur le sol et y 
resta étendu. Or il disait avoir beaucoup souffert en ces jours-là du fait des 
démons, surtout en son esprit. Au bout de quarante jours, il vit un petit 
enfant entrer près de lui, tout joyeux, qui lui dit «Abbé Jacques, que fais- 
tu ici?» Iluminé à l'instant même et reprenant vigueur à sa vue, il lui dit: 
«Maître, tu sais ce que j'ai. Ceux-ci me disent: N'abandonne pas l'Église, et 
les autres me déclarent: Les partisans des deux natures te trompent; et 
moi, dans le doute, ne sachant que faire, je suis venu ici pour cette af- 
faire.» Le Seigneur lui répondit: «Là où tu es, tu es bien.» Et aussitôt qu'il 
entendit cette parole, il se retrouva devant les portes de la sainte église des 
orthodoxes, partisans du Concile". 

Un texte nous apprend que le patriarche monophysite Damien pro- 
nonça une homélie dans la katholikè d'Alexandrie en présence de l'empe- 
reur Maurice, de Constantin Ladrys et d'un eunuque impérial de haut 
rang, Amantios.!” Ce renseignement doit être vrai. En effet, la tradition 
copte est, d'une part, féroce contre Maurice, et d'autre part, elle ne doute . 
jamais de la bonne foi de Damien, ni de sa fidélité à l'égard de l'ortho- 
doxie. Étant donné l'image de Damien et celle de Maurice que la tradition 
nous offre, on ne voit pas comment ni par qui aurait pu être inventé ce 


126 PG 65, col. 432-433. Traduction de L. Regnault. 
127 W.E. Crum, Theological texts from Coptic papyri, Oxford 1983, no. 7. 
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récit qui montre l'empereur et des dignitaires impériaux écoutant une 
homélie de Damien. 

Le patriarche chalcédonien Cyrus réussit, peu de temps après son arri- 
vée à Alexandrie, à organiser un synode commun avec les partisans de 
Théodose, qui avait été patriarche monophysite aux temps de Justinien. Il 
est évident que Cyrus a dù exercer de fortes pressions sur le clergé mono- 
physite pour l'amener à participer au synode. Ces pressions, cependant, ne 
suffisent pas à expliquer le succès de l'entreprise: les membres du clergé 
monophysite savaient bien résister aux pressions; l'histoire des VI-VII" 
siècles le prouve. Les théodosiens ont dû certainement voir dans la propo- 
sition de Cyrus une chance pour eux; c'est pourquoi non seulement ils 
participèrent à la rencontre, mais aussi ils signèrent le document final.!?8 

Un auteur chalcédonien, Jean Moschos, dans son Pratum spirituale, ra- 
conte ses visites à l'Enaton et aux autres monastères proches d'Alexandrie, 
dont nous savons qu'ils étaient monophysites: il ne mentionne jamais de 
querelles théologiques. Pour lui, ce qui comptait, c'était la sainteté des 
ascètes qu'il rencontrait. Il est vraisemblable qu'au temps de son séjour en 
Égypte, les querelles s'étaient momentanément calmées (il y avait certai- 
nement des hauts et des bas dans ce domaine) et que les rapports entre 
hommes pieux des deux confessions rivales pouvaient avoir lieu sans 
obstacles. 

La littérature polémique monophysite était l'oeuvre d'extrémistes. Il 
serait faux de penser que tout le monde avait toujours l'attitude qui s'ex- 
prime dans cette littérature. 


Je suis impressionnée par la quantité des fautes grossières que commet- 
tent les partisans de l'interprétation nationaliste. Elles sont dues, en partie, 
au fait que la plupart des chercheurs s'occupent exclusivement ou bien des 
textes grecs (et à l'intérieur de ceux-ci, ou bien des documents papyrologi- 
ques, ou bien des textes littéraires), ou bien des textes coptes, ou bien des 
textes arabes, ou bien des sources archéologiques, sans faire un effort pour 
sortir de leurs spécialités respectives en se servant (faute de mieux) de 
traductions. C'est, le plus souvent, sur la base d'une petite partie de la 
documentation disponible qu'on construit une image de l'Égypte byzan- 
tine. Cette limitation entraîne le risque de graves déformations.” 





Le document est publié dans G.D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplis- 
sima collectio, vol. IT, Florentiae 1765, col. 564-566. 

Voici un exemple: les chercheurs qui s'occupent des tissus coptes ont fait 
d'Akhmim-Panopolis un ville de culture purement copte, par opposition à Antinoè 
qui aurait été une ville grecque. Or, il suffit de s'intéresser, ne fût-ce que superfi- 
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En outre et surtout, je suis impressionnée par le fait que ceux qui ont 
proposé ou soutenu ou qui soutiennent encore aujourd'hui l'interpréta- 
tion nationaliste n'ont jamais éprouvé le besoin de la justifier de façon 
systématique. Il leur semblait ou semble naturel de penser que les deux 
groupes ethniques coexistant en Égypte ne pouvaient pas ne pas se hair 
entre eux, ne pas s'opposer l'un à l'autre. C'est là une fausse évidence, née 
d'une attitude irréfléchie et anti-historique, qui consiste à croire naive- 
ment que les expériences politiques modernes, du XIX“ et du XX‘ siècle, 
valent automatiquement pour la compréhension du monde antique ou de 
l'antiquité tardive. 

L'ensemble des interprétations de textes et des considérations que j'ai 
présentées ci-dessus me paraît imposer la conclusion suivante: 

La source des conflits qui ont déchiré l'Egypte byzantine se trouvait 
dans le domaine que les textes indiquent: dans le domaine de la religion. 
Ces conflits n'étaient rien d'autre que ce qu'ils semblaient être à ceux qui 
les ont vécus: ils étaient des conflits purement religieux. Si cela paraît 
invraisemblable à beaucoup de chercheurs modernes, c'est que dans 
l'Europe ou l'Amérique du XX° siècle, les gens ne sont pas prêts à s'entre- 
tuer à cause de différences qui ne concernent que la façon de concevoir la 
divinité. Mais ce que sentent et pensent les gens du XX° siècle n'a pas 
d'importance, lorsqu'il s'agit de comprendre un passé lointain. Il faut 
laisser parler, à travers les textes, les gens qui ont vécu dans ce passé. 


Pour terminer cette longue discussion sur différents aspects de la men- 
talité de l'Égypte byzantine, il me faut encore affronter une question 
importante, quoique marginale par rapport au sujet principal de mes 
réflexions. Il s'agit de s'interroger sur la valeur de l'opinion, très répandue, 
d'après laquelle on pourrait distinguer deux types de religiosité chré- 
tienne, nettement différents l'un de l'autre et dont l'un aurait été propre 
aux habitants coptes de la vallée du Nil, l'autre aurait été propre aux 
Alexandrins. 

W.H.C. Frend, par exemple, distingue entre la "strongly biblical form 
of religion", qui caractériserait Antoine et en général la religiosité copte, et 
les "niceties of Trinitarian and Christological discussion in which the 


ciellement, à d'autres témoignages de la vie d'Akhmim-Panopolis à l'époque byzan- 
tine — ceux qui concernent les poètes issus de cette ville, ou ceux qui concernent 
les agones qui y étaient organisés, ou ceux que fournissent les textes du dossier 
pachômien — pour constater que cette ville était, elle aussi, un centre fort respec- 
table de la culture grecque. 
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Greek speaking and thinking clerics in Alexandria were engaged". Dans 
le même sens se prononce M. Rrause.'® De même, Ch. Kannengiesser 
oppose la "Christianity emerging from the cosmopolitan religiosity proper 
to the Hellenistic city of Alexandria" à la "Christianity as bound to the 
spiritual landscape of the Nile valley”. J'ai déjà mentionné ci-dessus (p. 
49) un passage d'un travail de T. Orlandi qui, tout en soulignant le lien des 
moines coptes avec la culture grecque, affirme que ces moines, dans leur 
lecture de la Bible, choisissaient une orientation exégétique différente de 
celle qui aurait dominé à Alexandrie ei qui, jusqu'à la fin du IV‘ siècle, 
aurait été une orientation origéniste. 

Il est vrai que la foule alexandrine était toujours prête à se laisser en- 
traîner dans des bagarres pour défendre ou attaquer les partisans de telle 
ou telle position théologique. Mais je pense qu'il n'est pas permis de parler 
d'un type de religiosité qui aurait été particulier à l'ensemble de la popula- 
tion alexandrine, indépendamment de toute distinction sociale et cultu- 
relle, ou même seulement à l'ensemble du clergé alexandrin. On ne peut 
pas attribuer en bloc aux habitants de cette ville ou à son clergé la subtilité 
de la pensée théologique de Clément, d'Origène, d'Arius et d'autres 
grands théologiens. Il est évident que non seulement la majorité écrasante 
des Alexandrins, mais aussi beaucoup des clercs de cette ville ont dû être 
tout aussi insensibles aux "niceties" du christianisme savant des théologiens 
que l'étaient la plupart des habitants coptes de la chora. L'école catéchéti- 
que alexandrine et les gens formés par elle ne pouvaient influencer que 
des cercles restreints. N'oublions pas, d'ailleurs, que cette école n'était ni 
une université, ni un séminaire théologique préparant les cadres de 
l'Église, et qu'elle a disparu assez vite. 

Il est tout aussi faux de traiter l'ensemble des habitants coptes de la 
chora égyptienne comme une masse culturellement indifférenciée. Des 
recherches qui ont été faites récemment et que j'ai citées ci-dessus, ont 
montré l'influence des doctrines théologiques sur les milieux monastiques 
de la chora. Dans la chora aussi, on trouvait des représentants de ce qu'on 
appelle le "christianisme alexandrin". 

D'autre part, le mouvement ascétique et le culte des saints, ces deux 
immenses phénomènes religieux qui apparaissent au IV° siècle et qu'on a 
cru pouvoir considérer comme propres au christianisme populaire, et en 


1 W.HL.C. Frend, The winning of the countryside, dans The Journal of Ecclesiastical 
History, 18 (1967), pp. 5-6. 

M. Krause, Das christliche Alexandrien und seine Beziehungen zum koptischen Ägyp- 
ten, dans Alexandrien. Kulturbegegnungen dreier Jahrtausende im Schmelztiegel einer medi- 
terranen Grossstadt, Mainz 1982, pp. 53-62. 

1? Ch. Kannengiesser, étude citée ci-dessus (note 78), p. 212. 
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Égypte au christianisme copte, ont touché, en réalité, toutes les couches de 
la société chrétienne. Tout comme les gens de la chora égyptienne, les 
Alexandrins aussi vénéraient les saints, participaient aux pèlerinages, 
cherchaient l'aide spirituelle des moines; et parmi eux aussi, les plus picux 
entraient dans des communautés monastiques. 





3 Voir A. Momigliano, Popular religious beliefs and the late Roman historians, dans 
Studies in Church history, vol. 8, Cambridge 1971, pp. 1-18, réimprimé dans A. Momi- 
gliano, Quinto contributo alla storia degli studi classici e del mondo antico, t. 1, Roma 
1975, pp. 73-92; P. Brown, The cult of the saints, Chicago 1981, et The body and society. 
Men, women and sexual renunciation in early Christianity, London 1988. 


LA CHRISTIANISATION DE L'ÉGYPTE AUX IV:-VI< SIÈCLES: 
ASPECTS SOCIAUX ET ETHNIQUES* 


Quels étaient, dans l'Égypte de l'antiquité tardive, les milieux sociaux 
qui accueillaient le plus facilement le christianisme? Est-ce que les deux 
grands groupes ethniques, le grec et le copte, réagissaient de deux maniè- 
res différentes à la nouvelle foi? Quel a été le rythme de la christianisation 
du pays?! Je pense qu'à ces questions, qu'on ne peut éviter de se poser si 
l'on s'occupe de la fin de l'antiquité en Egypte, il est possible de donner 
une réponse malgré la pauvreté de notre documentation, qui se prête fort 
mal à des analyses d'ordre quantitatif. 

Il faut d'abord affronter une question préalable, concernant la docu- 
mentation. Sommes-nous condamnés à utiliser exclusivement des textes 
littéraires, ou pouvons-nous compter sur l'aide d'autres catégories de 
sources, plus aptes à fournir des données chiffrées? 

On ne saurait attendre grand-chose des sources archéologiques pour 
l'étude des questions que je viens de formuler. Le nombre des sites des 
III°-VII° siècles est considérable, mais leur état est loin d'être satisfaisant. 
Les dégâts sont dus non seulement à l'action du temps, mais aussi à celle 
des homines: d'abord, les chrétiens détruisirent les ouvrages architectu- 
raux païens, puis les musulmans en firent de même avec les églises, les 
chapelles et les monastères; il ne faut pas enfin négliger les dégâts faits par 
les égyptologues, qui, au cours de leurs fouilles, enlevaient les couches de 
l'époque byzantine sans en établir une documentation convenable. En 
outre, les monuments de l'antiquité tardive, en Égypte, ne peuvent généra- 
lement pas être datés avec précision; or les sources datées avec une ap- 
proximation de cent ans ou plus ne sauraient servir au genre d'étude que 
je me propose. Les sources archéologiques ne permettent donc pas d'éta- 
blir combien de temps les temples païens sont restés en fonction, ni de 
fixer la date de l'apparition des premiers locaux du culte chrétien. Ces 


* Publié dans: Aegyptus, 68 (1988), pp. 117-165. 

! L'étude principale de la christianisation de l'Egypte, c'est encore l'article de R. 
Rémondon, L'Egypte et la suprême résistance au christianisme (W-VIF siècles), BIFAO 51 
(1952), pp. 63-78. Une mise au point utile des informations est donnée par L. 
Käkosy, Das Ende des Heidentums in Ägypten, dans Graeco-Coptica. Griechen und Kopten 
im byzantinischen Agypten, éd. P. Nagel, Halle (Saale) 1984, pp. 61-76. 
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derniers, d'ailleurs, pour la plupart des cas, n'ont pas laissé de traces 
durables: ils étaient construits, le plus souvent, en briques séchées au 
soleil; on les reconstruisait à plusieurs reprises, en détruisant les traces des 
bâtiments antérieurs. En ce qui concerne les motifs iconographiques 
paiens qui apparaissent sur la poterie peinte, la vaisselle en métal, les bas- 
reliefs, les boîtes en bois, les plaquettes en os, ils ne peuvent pas être 
considérés comme des témoignages de l'existence de milieux païens, car, 
on le sait, ils ont continué longtemps à fonctionner dans un contexte 
culturel chrétien. Pour la même raison, il nous est impossible d'utiliser les 
stèles funéraires: en effet, les chrétiens ont très souvent employé des 
schémas iconographiques hérités de la culture paienne. 

On sera peut-être tenté d'imaginer que les papyrus, ces textes très 
nombreux, qui reflètent tant d'aspects de la vie des villages et des villes 
petites et moyennes, peuvent nous aider grandement à éclairer les aspects 
sociaux de la christianisation de l'Égypte. Ce serait une illusion. Les infor- 
mations que nous pouvons tirer des papyrus pour notre recherche ne sont 
pas du tout abondantes. En ce qui concerne les documents papyrologiques 
proprement dits (documents privés ou actes administratifs, avant tout 
documents concernant la perception des impôts), ces textes n'avaient 
normalement pas besoin d'indiquer à quelle communauté religieuse 
appartenaient les personnes dont il s'agissait, Certes, il arrive parfois qu'un 
registre fiscal mentionne la dignité ecclésiastique de tel ou tel contri- 
buable; mais ces cas sont trop sporadiques pour servir à des calculs. Aussi 
l'étude des documents papyrologiques ne nous amène-telle le plus souvent 
qu'à constater le fait, bien connu par ailleurs, qu'aux III° et TV° siècles 
l'Égypte était habitée par des païens et des chrétiens, sans nous permettre 
d'établir les proportions. C'est la conclusion à laquelle on arrive en lisant 
les articles, intéressants par ailleurs, de J. Van Haelst,* et de E. A. Judge, S. 
R. Pickering.* 

Quant aux lettres privées, il faut d'abord remarquer que pour la période 
cruciale de la christianisation de l'Égypte, à savoir pour la période qui va du 
milieu du HI‘ au milieu du IV° siècle, nous ne possédons que peu de lettres 
dont nous puissions être sûrs qu'elles ont été écrites par des chrétiens. 
Jusqu'à la fin du IV‘ siècle, les chrétiens ne parlent que rarement, dans 
leurs lettres,’ des choses de la religion: du culte, de ses ministres, des 


?J. Van Haelst, Les sources papyrologiques concernant l'Eglise en Égypte à l'époque de 
Constantin, dans Proceedings of the XIIth International Congress of Papyrology, Toronto 
1970, pp. 497-503. 

* E.A. Judge, S.R. Pickering, Papyrus Documentation of Church and Community in Egypt 
to the Mid-Fourth Century, dans Jahrbuch für Antike und Christentum, 20 (1977), pp. 47-71. 

‘ Voir le recueil de M. Naldini, N cristianesimo in Egitto. Lettere private nei papiri dei 
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rapports entre les communautés. Certes, des expressions de sentiments 
religieux apparaissent parfois dans les lettres; mais elles consistent en des 
formules stéréotypées, placées au début ou à la fin de la lettre, et qui, dans 
bien des cas, peuvent être tout aussi bien chrétiennes que païennes. 
L'évolution des croyances et des sentiments religieux qui caractérise le pa- 
ganisme tardif a fait en sorte que le langage épistolaire des païens des III‘ 
IV: siècles ne différait pas sensiblement de celui des chrétiens. Cela ressort 
d'une étude intelligente et critique faite par G. Tibiletti dans l'introduction 
à son anthologie de lettres des troisième et quatrième siècles.” 

Pourquoi la religion chrétienne apparaît-elle si rarement dans les let- 
tres de cette époque? Écartons tout de suite une hypothèse qui peut 
facilement venir à l'esprit et qui a été formulée dans maintes recherches 
modernes, à savoir l'hypothèse selon laquelle les chrétiens, avant l'époque 
de Constantin, auraient généralement évité de manifester leur foi dans 
leurs lettres, de peur que celles-ci ne tombent entre les mains des païens, 
les exposant ainsi aux persécutions. Cette explication est certainement 
fausse. Étant donné le caractère du culte traditionnel, ceux qui s'abste- 
naient d'y participer étaient tout de suite repérés. En outre, il faut tenir 
compte du fait qu'en Égypte, pour des raisons géographiques, le tissu de 
l'habitat était extrêmement serré, si bien que personne ne pouvait 
s'échapper aux regards des voisins. On n'avait pas besoin de contrôler le 
contenu des lettres pour savoir si quelqu'un était ou non chrétien. 

C'est par une autre voie qu'il faut chercher une réponse à la question 
que je viens de poser. Dans son étude citée ci-dessus, G. Tibiletti a réperto- 
rié toutes les lettres de la période du III° au début du V° siècle qui avaient 
été publiées jusqu'en 1979, en indiquant lesquelles d'entre elles sont 
indubitablement chrétiennes ou païennes. Ses résultats peuvent être 
réunis dans le tableau suivant: 


siècle nombre total lettres sûrement lettres sûrement 
des lettres païennes chrétiennes 

III 227 70 5 

HI /IV 88 10 i 12 

IV 209 12 . 76 

IV/V 21 - 14 


Ce qui frappe dans ce tableau, c'est qu'il n'y a pas de différence radicale 





secoli ILIV, Firenze 1968; voir aussi ma critique Remarques sur les lettres privées chrétien- 
nes des IF-IW siècles (à propos d'un livre de M. Naldini), dans The Journal of furistic 
Papyrology, 18 (1974), pp. 203-221. 

° G. Tibiletti, Le lettere private nei papiri greci del HT e IV secolo. Tra paganesimo e cri- 
sttanesimo, Milano 1979; voir spécialement pp. 6-22 
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entre le III° et le IV° siècle en ce qui concerne la proportion entre le 
nombre total des lettres et le nombre de celles qui peuvent être classées 
(d'une manière ou d'une autre) au point de vue de la religion. Tout se 
passe comme si, jusque vers la fin du IV"! siècle, les gens n'eussent pas 
éprouvé le besoin de marquer leurs lettres privées d'une empreinte 
religieuse ou d'y parler de choses de la religion. La situation change tout à 
fait à la fin du IV° siècle: depuis certe époque, les lettres écrites par des 
chrétiens portent très souvent des marques de leur foi. Il s'agit là d'une 
nouvelle convention épistolaire, qui fait partie d'une nouvelle mentalité, 
attestée dans tous les domaines de la culture. Cette mentalité se caractérise 
entre autres par le besoin de manifester les sentiments religieux à chaque 
occasion. Elle est née lorsque la majorité de la société était désormais 
chrétienne: c'est évidemment la christianisation massive qui a entraîné le 
changement d'habitudes séculaires. 

Revenons à notre problème concernant la possibilité d'utiliser les let- 
tres privées. Puisque la plupart des lettres des III‘-IV° siècles ne peuvent 
être classées ni parmi les lettres païennes, ni parmi les lettres chrétiennes, 
il est évident que nous n'avons le droit de tirer aucune conclusion de la 
proportion entre les lettres sûrement païennes et les lettres sûrement 
chrétiennes. 

Récemment, R.S. Bagnall® a tenté d'élargir la base documentaire pour 
l'étude de la christianisation de l'Égypte en exploitant pour ce but les 
anthroponymes attestés par les papyrus des III°-IV° siècles. Chaque lecteur 
d'éditions papyrologiques sait que l'époque byzantine a apporté un grand 
changement dans l'onomastique: les noms païens théophoriques disparais- 
sent ou deviennent rares, à moins qu'ils n'aient été christianisés par le fait 
d'avoir été portés par des saints; les noms chrétiens (noms tirés de l'Ancien 
ou du Nouveau Testament, noms de saints, noms du type Sophia ou Eire- 
ne) se répandent. Les attestations d'anthroponymes dans les papyrus se 
comptent par milliers. On comprend que R.S. Bagnall ait voulu essayer de 
soumettre ce genre de données à une analyse quantitative. Je pense ce- 
pendant que les difficultés qui s'opposent à pareille tentative sont plus 
graves que Bagnall ne le croit. J'ai critiqué ailleurs de façon détaillée cette 
étude de Bagnall; ici, je répéterai brièvement mes objections principales.’ 

Premièrement, nous ne disposons pas d'une prosopographie de 
l'Égypte byzantine qui nous fournirait des bases adéquates pour ce type de 
recherche. Nous sommes contraints à nous contenter de calculs partiels, 


è R.S. Bagnall, Religious Conversion and Onomastic Change in Early Byzantine Egypt, 
dans Bulletin of the American Society of Papyrologists, 19 (1989), pp. 105-124. 

TE. Wipszycka, La valeur de l'onomastique pour l'histoire de la christianisation de 
l'Égypte. A propos d'une étude de R.S. Bagnall, dans ZPE 62 (1986), pp. 173 181. 
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faits sur la base de documents venant d'une localité ou d'une région 
particulière et bien datés. Il reste pourtant à savolr si l'on peut considérer 
les données concernant quelques localités comme représentatives pour 
l'ensemble du pays. Cela est d'autant plus douteux que nous savons que la 
christianisation de l'Égypte n'a pas été un processus uniforme: dans bien 
des cas, les habitants des peurs villages se convertissaient tous, ou presque 
tous, en même temps, souvent à la suite d'une impulsion brusque; quel- 
ques siècles plus tard, l'islamisation se déroulera de la même manière: c'est 
bien souvent par villages entiers (y compris le clergé) que les paysans 
égyptiens se convertiront à l'Islam. Ce caractère collectif des conversions 
était dû à la cohésion des communautés paysannes, à la force des liens qui 
unissaient leurs membres et qui n'admettaient pas de diversité dans le 
comportement. 

Deuxièmement, la classification des noms n'est pas facile. Certains 
noms théophoriques païens pouvaient être considérés par les chrétiens 
comme des noms chrétiens grâce au fait qu'ils avaient été portés par des 
martyrs ou des ascètes. Ajoutons que dans bien des cas, il s'agissait sans 
doute de martyrs ou d'ascètes locaux, dont la gloire ne s'est jamais répan- 
due au-delà du territoire de quelques villages, et dont la plupart sont 
inconnus de nous. 

Enfin - et c'est là l'obstacle principal - nous ne savons pas quelle était la 
sensibilité des gens du IV‘ siècle au caractère théophorique des noms, 
d'autant plus que la plupart de ceux-ci existaient depuis plusieurs siècles. Il 
est certain qu'on se rendait compte de la relation entre les noms et l'idolä- 
trie. Mais jusqu'à quel point ? À quelles occasions? Cela ne se laisse pas 
établir.$ 

Puisque nous ne pouvons pas espérer renouveler les recherches en fai- 
sant appel à des catégories de sources qui n'ont pas été utilisées jusqu'à 
présent, force est bien d'exploiter soigneusement tout ce que nous donne 
la documentation traditionnelle, c'est-à-dire les textes littéraires, tout en 
cherchant à l'élargir, ce qui est possible grâce aux nouvelles publications 
de textes coptes. 

Avant d'affronter cette tâche, je crois utile de faire quelques remarques 
pour caractériser la documentation littéraire dont nous disposons. 

Ce qui frappe d'abord dans ces textes, c'est [a rareté des informations 
qu'ils contiennent au sujet des païens. Certes, ils décrivent parfois les 
conflits entre les groupes religieux (comme par exemple l'émeute à 
Alexandrie qui se termina par la mort de l'évêque arien Georges, ou les 





è? R.S. Bagnall a répondu à ma critique dans Conversion and Onomastics: a Reply, 
ZPE 69 (1987), pp. 243-250. Voir ma réplique dans le post-scriptum à la fin du présent 
article. 
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troubles liés à la destruction du Sérapéion); mais ils ne donnent pas d'in- 
formations précises sur les participants des deux còtés. 

Les actes des martyrs consacrent naturellement beaucoup de place aux 
païens, mais ils les décrivent, presque toujours, d'une façon extrêmement 
schématique. À part les juges, présentés comme des hommes scélérats et 
cruels, les païens n'apparaissent que pour se convertir. Il y a peu d'ouvra- 
ges comme les Actes des martyrs Philéas et Philoromos, où le juge et les avocats 
paiens possèdent des traits humains. La plupart des actes sont dépourvus 
de fond réel, ils ne quittent pas le monde de la fiction et de la convention. 
D'ailleurs, le fait qu'ils présentent d'habitude leur héros comme étant un 
moine, suffit à lui seul pour éveiller la méfiance de l'historien: leurs au- 
teurs mélangent évidemment deux modèles de perfection chrétienne, 
celui du martyr et celui du moine, sans savoir que la vie monastique n'exis- 
tait pas avant les persécutions de Dioclétien. 

Les Vies des grands moines, comme nous le verrons ci-dessous, con- 
tiennent davantage d'informations sur les païens, car la lutte contre l'idolä- 
uie occupait une place importante dans l'activité de leurs héros. Mais elles 
non plus ne nous apprennent pas beaucoup au sujet des païens. Leurs 
auteurs ne se soucient pas tant de rapporter les faits réels que de glorifier 
les saints au moyen des procédés hagiographiques usuels. Les miracles 
abondent, les temples tombent en poussière, les statues se renversent. Les 
adversaires sont ou bien plats, ou bien répugnants. 

Dans les apophtegmes, les idolâtres, dépourvus de traits individuels, ne 
sont mentionnés -et cela rarement - qu'en tant qu'objets de l'action des 
ascètes. Ce serait bien étrange s'il en était autrement. Les apophtegmes 
ont été composés pour enseigner aux novices les principes de l'ascèse et 
pour transmettre les résultats des expériences personnelles des grands 
moines aux générations à venir. Leurs auteurs n'avaient donc aucune 
raison de parler des païens de façon précise. 

Les écrits d'Athanase, qui a été le chef de l'Eglise égyptienne dans les 
années décisives pour les progrès de la christianisation, contiennent 
étonnamment peu d'informations sur les paîens. Son ouvrage Contre les 
patens, comme tous les ouvrages appartenant au genre littéraire de l'apolo- 
gie, attaque, avec une ardente ferveur polémique, la mythologie, les 
croyances du passé lointain ou, dans le meilleur des cas, Platon, mais il ne 
mentionne presque jamais les croyances ou les cultes qui étaient vraiment 
vivants dans le paganisme de son temps. Dans ses autres écrits, Athanase 
traite d'affaires intérieures du monde chrétien, à savoir des ariens, des 
mélitiens et aussi, bien que relativement rarement, du mouvement ascéti- 
que. Les païens sont, le plus souvent, passés sous silence. Parfois, dans les 
descriptions des tumultes à Alexandrie, il les présente comme des alliés 
des ariens et des Juifs, mais sans fournir de détails. Dans sa Vie de saint 
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Antoine, des philosophes paiens apparaissent dans une scène de dispute 
théologique ($$ 72 et 74-80), mais ils ne sont introduits que pour mettre en 
valeur la véritable sagesse du saint, sagesse venant de Dieu et non pas 
puisée dans les livres. Ainsi, si d'autres sources ne nous apprenaient qu'à 
cette époque-là, les païens étaient toujours très nombreux en Egypte, nous 
ne pourrions pas découvrir cela par l'étude des écrits d'Athanase. 

Cela ne veut pas dire que la conversion des païens était en dehors de 
ses intérêts et de son activité pastorale. Il faut plutôt penser que cette 
activité n'avait pas besoin d'être soutenue par des oeuvres littéraires, 
qu'elle ne suscitait pas de problèmes au niveau de la doctrine. 

Les autres écrivains chrétiens de l'Égypte des IV:-V: siècles, à l'excep- 
tion de Shenoute dont je parlerai par la suite, se comportent, à cet égard, 
plus ou moins comme Athanase. 

Dans certains ouvrages de la fin du IV‘ siècle qui sont à la fois des écrits 
de droit canon et des exhortations à la vie vertueuse et qui sont destinés 
essentiellement au clergé (par exemple les Canons du Pseudo-Athanase,® 
qui constituent le cas le plus intéressant), les païens ne sont pas mention- 
nés non plus, ce qui peut nous surprendre davantage que la relative rareté 
des mentions chez les polémistes du TV* siècle. Probablement, les païens 
constituaient, à la fin du TV" siècle, un milieu trop marginal et trop isolé 
des chrétiens, pour poser des problèmes aux membres du clergé dans la 
vie quotidienne de l'Eglise. 

À la fin de ces considérations sur les sources, le lecteur pourrait se dire 
que les questions que j'ai formulées au début de cet article ne peuvent pas 
recevoir de réponse. Ce serait cependant une conclusion trop hâtive. 
Naturellement, il ne saurait être question de parvenir à des résultats pré- 
cis, exprimés en chiffres. Mais je pense qu'il est possible de parvenir par 
des chemins indirects à des résultats tout de même satisfaisants, en partant 
des faits concrets attestés par nos textes et en essayant de reconstituer les 
situations sociales qui ont dû conditionner ces faits. 

Dans les pages qui suivent, je n'ai pas l'intention de dresser un inventai- 
re de toutes les mentions concernant les païens en Égypte aux IV-VI 
siècles; je ne citerai que celles qui peuvent nous renseigner sur le compor- 
tement d'un milieu social, et non seulement d'un individu. 

Mon exposé est organisé géographiquement. Je passe en revue d'abord 
les informations concernant Alexandrie et ses environs, ensuite celles qui 
concernent la chora. 





? W. Riedel, W.E. Crum, The Canons of Athanasius of Alexandria. The Arabic and 
Coptic Versions Edited and Translated, London 1904. 
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Qu'Alexandrie ait eu une élite culturelle païenne, à l'époque qui nous 
intéresse, c'est une chose trop bien connue pour qu'il soit nécessaire d'en 
apporter ici les preuves. 

Des membres de cette élite jouent un rôle important dans l'émeute 
contre les chrétiens qui provoquera, comme réaction, la destruction du 
Sérapéion: il s'agit d'Olympios, d'Ammonios et d'Helladios.!° Les deux 
derniers devinrent par la suite professeurs à Constantinople; Helladios se 
vantait devant ses étudiants d'avoir tué de ses propres mains neuf chrétiens. 

Au cours du V° siècle, cette élite est toujours influente, quoique les 
progrès de la christianisation du pays ne laissent pas de l'affaiblir. La base 
de sa puissance est constituée par l'existence d'une vie ‘universitaire: 
Alexandrie continue d'être un grand centre d'enseignement, qui attire des 
jeunes et des professeurs non seulement de l'intérieur de l'Égypte, mais 
aussi de l'Orient grec tout entier.!! Une bonne partie des étudiants et des 
professeurs, ce sont des païens. Dans le milieu des professeurs, nous 
trouvons des familles à l'intérieur desquelles la culture et la profession se 
transmettent de génération en génération: la célèbre Hypatia était fille du 
philosophe Théon; Horapollon l'Ancien, né vers la fin du IV° siècle dans 
les environs de Panopolis et devenu professeur à Alexandrie, a deux fils 
qui enseignent, eux aussi, dans cette ville, à savoir Asklépiadès et ITé- 
raiskos; un fils de cet Asklépiadès, Horapollon le Jeune, sera, lui aussi, 
professeur et il aura une influence très grande parmi les étudiants païens, 
avant de se convertir de façon spectaculaire au christianisme. Encore dans 
les années 80 du V° siècle, cette élite culturelle semble être assez influente 
dans la ville pour fournir un appui valable dans des luttes politiques. En 
effet, lorsque Pamprépios de Panopolis, poète et courtisan, membre de la 
conspiration d'Illous contre l'empereur Zénon, arrive en 483-484 à Alexan- 
drie, c'est auprès de ses amis parmi les professeurs alexandrins qu'il cher- 
che un soutien au complot (il ne l'obtient pas, parce que ses amis jugent 
que le complot a peu de chances de réussir; mais ce qui nous intéresse, 
c'est qu'il a cru utile de s'adresser à eux).!? 


1 Socrate, HE, V, 16. 

U Sur le milieu universitaire d'Alexandrie, l'étude la plus récente est celle de 
JF. Duneau, Les écoles dans les provinces de l'empire romain jusqu'à la conquête arabe 
(thèse pour le doctorat d'État, soutenue à Paris en 1971, inédite; j'en ai lu un 
exemplaire dactylographié dans la bibliothèque du Centre d'Études Byzantines, 
Paris). Travaux antérieurs: J. Maspero, Horapollon et la fin du paganisme égyptien, 
BIFAO 11 (1914), pp. 168-195; M. Meyerhof, La fin de l'École d'Alexandrie d'après 
quelques auteurs arabes, dans Archeion, 15 (1933), pp. 1-18; l'article de R. Rémondon 
cité ci-dessus, note 1; H.D. Saffrey, Le chrétien Jean Philopon et la survivance de l'École 
d'Alexandrie, dans Revue des Études Grecques, 67 (1954), pp. 390-410. 

# Voir R. Rémondon, op. cit., p. 66. 
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De l'existence d'un milieu intellectuel paien influent, pouvonsnous 
ürer des conclusions concernant la situation du paganisme dans l'ensem- 
ble de la population d'Alexandrie? Est-ce que la force de ce milieu présup- 
pose la persistance du paganisme dans des couches plus vastes, susceptibles 
de soutenir ces intellectuels brillants, mais peu nombreux? 

Cette question est importante pour le V siècle, époque pour laquelle 
nous avons moins de sources que pour le siècle précédent. On est tenté de 
répondre à cette question par l'affirmative, mais j'hésite à le faire. La 
position particulière de l'élite intellectuelle païenne à la fin de l'antiquité 
est liée à l'énorme respect dont la culture littéraire traditionnelle jouissait 
auprès des milieux dirigeants. Les intellectuels pouvaient facilement 
obtenir une protection efficace de la part des grandes familles des villes 
ainsi que des hauts magistrats, qui, eux-mêmes païens ou tièdement chré- 
tiens, étaient d'habitude prêts à défendre les doctes des accusations de la 
foule ou de l'hostilité du clergé. Un peu de prudence et de modération 
suffisait normalement pour assurer aux professeurs paiens et à leurs élèves 
l'impunité dans un univers déjà chrétien. 

Ce milieu disparaît peu à peu au cours du VI siècle. Dans la première 
moitié de ce siècle, encore, nous trouvons à Alexandrie des professeurs 
païens, dont le plus important est Ammonios. Cependant, l'enseignement 
de celui-ci est relativement neutre au point de vue religieux, il s'impose 
des limites, il évite les sujets qui pourraient déplaire aux chrétiens. Am- 
monios conclut même un accord avec le patriarche Athanase II -un 
accord qui lui permet d'échapper aux mesures de Justinien visant à l'éli- 
mination des païens de l'enseignement. La neutralité religieuse a continué 
à caractériser le centre alexandrin même après Ammonios: ses successeurs 
chrétiens Futokios d'Ascalon et Olympiodoros le Jeune sont des spéciali- 
stes de type traditionnel, ils exposent la doctrine d'Aristote et évitent les 
thèmes positivement chrétiens. 

Venons-en maintenant à l'aristocratie municipale d' Alexandrie. Nous 
constatons qu'au milieu du IV siècle, une partie considérable de ce 
groupe est toujours païenne. En témoigne saint Athanase, qui accuse 
l'empereur Constance d'avoir fait pression sur les bouleutes païens pour 
qu'ils appuient la décision impériale de le chasser de la ville.“ En 366, le 
même milieu sera frappé de condamnations et de peines d'exil à la suite 





Cela est attesté par Damaskios dans la Vita Isidori (éd. R. Asmus, Leipzig 
1911), $ 29, 2. Voir l'article de H.D. Saffrey cité ci-dessus (note 11), p. 400, et A. von 
Haehling. Heiden im griechischen Osten des 5. Jahrhunderts nach Christus, dans Römische 
Quartalschrift, 77 (1982). pp. 52-85. 

1 Athanase, Historia arianorum ad monachos, 54 (PG 25,758) - ouvrage écrit en 358 
et se référant à des événements du début de 357. 
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des désordres suscités par les païens ! et dont les autorités, à tort ou à 
raison, tiennent les bouleutes pour responsables. Encore dans les années 
80 du IV" siècle, ce milieu était en mesure d'influencer l'empereur et son 
entourage. Cela ressort d'une constitution signée par Gratien, Valentinien 
II et Théodose et adressée à Florentius, préfet d'Alexandrie (C.Th. XII, 1, 
119, de l'an 386). Les empereurs ordonnent que l'archierosyne soit confiée 
exclusivement à ceux qui n'ont pas abandonné «le culte des temples», et 
non à des chrétiens, comme cela arrivait. Il est évident qu'à l'origine de 
cette constitution, il y a eu des pressions de l'élite païenne sur Théodose, 
qui régnait à l'Orient. Notons à l'occasion que cette constitution est un 
témoignage curieux du processus de laïcisation des fonctions sacerdotales 
du culte public païen. Celles-ci n'étaient désormais plus que des postes de 
prestige dans la carrière municipale, des postes désirables pour tous les 
Alexandrins influents. L'archierosyne n'avait plus affaire avec le culte (qui 
était déjà sévèrement limité par les constitutions impériales). 

Quant à la grande masse des habitants de la ville, nous ne possédons 
pas d'informations directes sur le nombre des païens, mais nous pouvons 
nous en faire une idée en analysant l'histoire mouvementée d'Alexandrie, 
plus précisément des nombreux soulèvements du peuple contre les 
autorités. 

Dans ces soulèvements, les païens jouaient parfois un rôle autonome, 
en luttant ouvertement pour leur propre cause. Mais ils apparaissent aussi 
comme des alliés des Juifs, des nicéens ou des ariens. Dans les moments de 
tension, lorsqu'une bonne partie de la population se soulevait contre les 
autorités, qui, en réponse, envoyaient les soldats dans les rues, les païens 
savaient qu'ils pouvaient impunément entrer en action. Les magistrats qui, 
dans les temps normaux, les persécutaient et réprimaient leurs violences 
avec une grande sévérité, regardaient leurs méfaits sans réagir, étant con- 
tents de trouver en eux un allié, ou bien incapables de saisir les coupables. 

Parmi les tumultes connus de nous (nous ne pouvons pas être sûrs de 
les connaître tous), le premier a eu lieu en 339, au cours des luttes entre 
les nicéens et les ariens, qui avaient éclaté au moment où l'empereur 
Constance avait essayé d'imposer à la ville l'évêque arien Grégoire, qui 
devait prendre la place d'Athanase exilé.!° C'est alors que les païens et les 
Juifs saccagent l'église de Théonas et son baptistère. Selon Athanase, ce 





5 Voir l'index des Lettres festales, édité et traduit par M. Albert, dans Histoire 
«Acéphale» et Index syriaque des Lettres festales d'Athanase d'Alexandrie, Introduction, 
texte critique, traduction et notes par A. Martin, avec la collaboration de M. Albert, 
Paris 1985 [Sources Chrétiennes], p. 269, $ 38. 

!© Athanase, Epistula encyclica III (PG 25.228). Cf. les remarques d'A. Martin dans 
son introduction à l'Histoire Acéphale, édition citée ci-dessus (note 15), pp. 102-103. 
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serait le préfet d'Alexandrie qui les aurait incités aux troubles. H est impos- 
sible de savoir si cette accusation correspond à la vérité; mais si ce n'est pas 
le préfet qui manipulait la foule, les meneurs pouvaient compter sur son 
appui tacite. En 356, des scènes analogues ont lieu: la ville étant troublée 
par les luttes entre les partisans d'Athanase et les ariens, les païens profi- 
tent du moment favorable pour pénétrer de force dans la Grande Église 
(l'ancien Kaisareion). En 361, le tableau change: les païens, qui aupara- 
vant appuyaient les ariens, se dressent contre ceux-ci.!8 Ce renversement 
des alliances est une conséquence de la politique du nouvel évêque arien, 
Georges de Cappadoce, homme violent, qui persécute l'idolàtrie tout 
autant que l'orthodoxie. Lorsque la nouvelle de la mort de Constance, 
protecteur de Georges, se répand, les paiens se révoltent, capturent 
l'évêque et le mettent en prison. Cela ne suffit pas pour les calmer. Vingt- 
quatre jours après, une foule se forme à nouveau, force les portes de la 
prison, traîne le patriarche par les rues de la ville, enfin le tue; elle tue 
aussi le comes Diodoros, envoyé de l'empereur, et Drakontios, chef de la 
Monnaie. 

Les événements qui ont précédé l'émeute qui s'est terminée par le 
meurtre du patriarche Georges, ne sont pas clairs, car les récits ne concor- 
dent pas les uns avec les autres. Dans une lettre adressée aux Alexandrins 
et écrite aussitôt après les événements, Julien l'Apostat (notre meilleure 
source) émet l'hypothèse suivante au sujet de la haine contre Georges: 
«Dites-le moi, en effet, par Sarapis, pour quels crimes en vouliez-vous à 
Georges? Parce que, direz-vous sans doute, il a excité contre vous le bien- 
heureux Constance, puis qu'il a introduit des troupes dans la ville sacrée et 
que le duc d'Égypte, occupant le très saint temple de dieu, en a pillé les 
images et les offrandes ainsi que les ornements du sanctuaire. De plus, 
comme vous vous indigniez à bon droit et que vous tentiez de porter 
secours au dieu ou plutôt de faire respecter ses trésors, cet homme osa 
lancer contre vous ses hoplites, acte injuste, illégal et impie, accompli par 





17 Athanase, Historia arianorum ad monachos, 55-56 (PG 25,760-762). 

!8 Les événements sont décrits dans les textes suivants: Julien l'Apostat, lettre 60; 
Ammien Marcellin, XXII,11; Socrate, III, 2 3; Sozomène. V, 7; Histoire Acéphale, 2, 7; 
Epiphane de Salamine, Adversus haereses, PG 49,516-517. Voir à ce propos le com- 
mentaire d'A. Martin à l'Histoire Acéphale cité ci-dessus (note 15), pp. 188-189, et F. 
Thélamon, Paiens et chrétiens au IVY siècle. L'apport de l'Histoire ecclésiastique de Rufin 
d'Aquilée, Paris 1981, pp. 247.250. M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 
1975, pp. 226-227, parle d'un autre tumulte, qui aurait eu lieu avant celui de 361, 
plus précisément à la fin de 358. L'existence de ce tumulte ressortirait du fait qu'à 
peine arrivé dans la ville, Georges la quitta. Cependant, comme l'indique A. Martin 
(op. cit., pp. 95-96), le départ de Georges s'explique autrement: Georges fut envoyé 
par l'empereur au concile de Sirmium comme membre de la délégation arienne. 
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crainte de Georges beaucoup plus sans doute que de Constance, qui se 
tenait sur ses gardes et veillait à se donner de loin vis-à-vis de vous une 
attitude modérée, politique et exempte de tyrannie». 

Sozomène mentionne la profanation publique d'objets du culte; So- 
crate parle de crânes humains, traces de quelques sacrifices mystérieux, 
trouvés dans une cave, dans les proches environs d'un mithraion aban- 
donné, que Constance avait offert à Georges pour qu'il y construise une 
église. Cette profanation aurait déclenché une explosion de colère parmi 
les païens. 

Ammien Marcellin, qui ignore l'histoire de la profanation du mithraion, 
rapporte par contre des menaces que Georges aurait lancées contre le 
Sérapéion («combien de temps encore ce tombeau restera-t-il intact?»). 
Selon lui, les païens, se rendant compte du danger qui menaçait le sanc- 
tuaire, se seraient décidés à tuer l'évêque trop zélé. 

L'épisode du mithraion se répète dans l'histoire de la destruction du Sé- 
rapéion par Théophile, trente ans plus tard. Un de ces récits est certaine- 
ment faux, mais lequel? Je pense que la profanation du mithraion est liée 
aux événements de l'année 391 plutôt qu'à ceux de l'année 361, car Julien, 
qui a dû disposer d'informations exactes sur le déroulement de l'émeute 
contre Georges, attribuait à celui-ci des pillages dans le Sérapéion, mais 
non pas une profanation d'objets trouvés dans un sanctuaire de Mithra, et 
pourtant il n'avait aucune raison de taire ces détails. Ammien Marcellin, 
comme nous l'avons vu, n'en dit rien non plus. 

Il y a un détail sur lequel Julien et Socrate concordent: l'émeute contre 
Georges aurait été précédée d'une autre émeute. Il est difficile de dire 
combien de temps s'est écoulé entre les deux événements. Et il ne faut pas 
imaginer leur déroulement d'après ce que Socrate nous en dit: son récit 
est plein de clichés, souvent employés par la rhétorique chrétienne (tels 
que le supplice de la croix, la lutte entre frères) et qui servaient habituel- 
lement pour décrire les guerres civiles dans les villes. 

Les ariens accusaient les partisans d'Athanase d'avoir activement parti- 
cipé aux événements en question (un écho de ces accusations se retrouve 
dans Sozomène). L'/fistoria acephala, source importante d'origine alex- 
andrine, met en cause cives Alexandrini et omnes, el paene omnis populus. Cela 
me paraît peu probable. D'après Ammien Marcellin, les seuls responsables 
auraient été les païens; il n'avait aucune raison de dissimuler un crime des 
chrétiens, pour lesquels il n'avait nulle sympathic. Il est en revanche cer- 
tain que ceux qui dirigeaient la foule comptaient sur la neutralité des 
partisans d'Athanase, qui, à Alexandrie, étaient de loin plus nombreux que 
les ariens: ils pouvaient s'attendre à ce que les catholiques ne défendent 
pas leur persécuteur. Le nombre des personnes qui ont participé aux 
émeutes a dû être élevé, mais il est impossible de donner un chiffre plus 
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ou moins exact. Nous ne pouvons pas non plus savoir qui a donné le signal 
de l'attaque. Nous ignorons enfin à quel point la rue d'Alexandrie et ceux 
qui la manipulaient se rendaient compte des grands changements qu'ap- 
portait l'arrivée au pouvoir de Julien. Celui-ci, tout en condamnant les 
actes de violence, ne pouvait, dans ce cas particulier, punir les coupables; 
mais le savait-on? 

Profitant du changement de la politique impériale, les païens chassè- 
rent les chrétiens du Kaisareion, édifice qui avait été autrefois le temple du 
culte des empereurs et qui avait ensuite été transformé en église. La mort 
de Julien et le retour d'Athanase de l'exil ont dù avoir pour conséquence 
la reprise de l'édifice par les chrétiens. Les paiens ne se résignèrent pas à 
cela, et dès que l'attitude des autorités eut changé à la suite de la mort de 
Jovien et de l'arrivée de Valens au pouvoir, ils tentèrent de reconquérir le 
temple. L'Index des lettres festales, document né dans la curie alexan- 
drine, note pour l'année 366 ce qui suit: «Comme les païens s'étaient 
révoltés, le 27 d'épiphi, le Césarion fut incendié. C'est pourquoi beaucoup 
de bouleutes sc trouvèrent réduits à la dernière extrémité et ceux qui 
furent tenus pour responsables furent condamnés ou exilés».! 

En 373, après la mort d'Athanase, une autre émeute, causée, elle aussi, 
par des conflits religieux, éclate à Alexandrie. Elle est provoquée par les 
autorités pro-ariennes. Celles-ci avaient été obligées de tolérer Athanase, 
mais n'avaient aucune intention de laisser son trône à son successeur 
nicéen, Pierre Il. On fit venir Lucius, un évêque arien qui avait été sacré 
après la mort de Georges. Un haut fonctionnaire, disposant de troupes 
armées, fut chargé de sa protection. Naturellement, cette situation engen- 
dra des troubles: les ariens occupèrent de force les églises, il y eut des 
combats dans les rues. Ces événements sont rapportés par trois historiens 
de l'Église: Socrate (HE, IV, 20-22 et 24), Sozomène (IE, VI, 19-20) et 
Théodoret (HE, IV, 22). Ce dernier - seul parmi les trois - cite une lettre de 
Pierre II, écrite après sa fuite d'Alexandrie à Rome. Cette lettre, où Pierre 
explique les raisons de sa décision et décrit les méfaits commis par les 
ariens, contient des informations très utiles pour notre étude des forces 
paiennes à Alexandrie. 

D'après Pierre, l'église de Théonas, la plus grande église de la ville, fut 
assaillie, sous les yeux du préfet Palladios, par des païens et des Juifs, qui 
s'adonnèrent à toutes sortes d'actes de violence, aussi bien à l'extérieur qu'à 
l'intérieur du bâtiment: on déshabilla entièrement une vierge consacrée au 
Christ et on la traîna par les rues de la ville; un homme nu s'assit sur le 
trône épiscopal pour prononcer un sermon incitant à la violence; un gat- 
con en vêtements de femme et maquillé monta sur l'autel où on célébrait 





Passage indiqué ci-dessus, note 15. 
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d'habitude l'Eucharistie et il y exécuta une danse extatique et obscène. 

Je pense qu'il faut considérer le récit de Pierre comme à peu près 
exact. Probablement, Pierre n'a pas vu les événements à l'église, mais il a 
entendu les relations de personnes qui les avaient vus. Les scènes qu'il 
décrit - à l'exception de celle de la vierge à qui on arrache ses vêtements 
(motif plutôt banal) - sont très singulières, n'apparaissent pas dans d'autres 
textes décrivant des situations analogues. R. Hanslik® a su expliquer 
l'épisode du garçon. Il s'agit, d'après lui, d'un prêtre du dieu sémitique 
Apollon Pythios Azizos; ce prêtre exécuterait une danse extatique au cours 
de laquelle il deviendrait une incarnation de la divinité elle-même. Cette 
hypothèse, qui me paraît très vraisemblable, renforce la crédibilité du récit 
de Pierre. 

Pour les années 80 du IV° siècle, nous n'avons qu'un seul témoignage 
de désordres à Alexandrie, à savoir un passage d'un discours de Libanios 
adressé à l'empereur Théodose.” Malheureusement, le texte est très 
allusif: «Ce qui est arrivé est horrible. Mais les événements nombreux et 
fréquents d'Alexandrie, sont-ils tolérables? Pour les Alexandrins, c'est le 
théâtre qui est le lieu de leur guerre contre leurs autorités. Dans leurs 
guerres contre celles-ci, ils luttent même contre vous qui avez le sceptre, et 
ils n'hésitent devant aucun mot; en effet, ils invitaient à voix haute en 
Égypte ceux qui avaient tué les empereurs d'Occident et qui détenaient 
leur pouvoir. Toutefois la cité continue d'exister. On accorde à la nature 
des cités Ie droit de commettre des fautes de ce genre, et ce n'est pas 
lorsqu'elles commettent des fautes que nous nous étonnons, mais lors- 
qu'elles n'en commettent pas. Ainsi, vous avez institué - non pas par écrit, 
il est vrai, mais dans la pratique - cette règle, qu'il faut être indulgent à 
l'égard de la folie des cités». Le discours a été composé en 387 ou un peu 
plus tard; dans le passage que je viens de citer, Libanios fait allusion à 
l'usurpateur Magnus Maxime; les désordres alexandrins auxquels il se 
réfère, ont probablement eu lieu très peu de temps avant la composition 
du discours, pendant la guerre entre Théodose et Maxime. Le texte ne dit 
rien sur les raisons de cette révolte contre les autorités. F. Paschoud ” 
pense qu'elle avait un caractère antichrétien et qu'elle avait été provoquée 
par les initiatives antipaïennes de Kynégios, préfet du prétoire, un chrétien 





® R, Hanslik, Apollo Pythius Azizos und sein Kult, dans Vigiliae Christianae, 8 (1954), 
pp. 176-181. 

2 Libanii opera, éd. R. Foerster, Leipzig (Teubner) 1904, 19, 14. 

2 F, Paschoud, commentaire à Zosime, IV, 37, dans l'édition de Zosime de la 
série «Collection des Universités de France», pp. 124-426. Sur Kynégios, voir O. 
Seeck, art. Kynegios dans la RE XI,2527-2528; en outre The Prosopography of the Later 
Roman Empire, I, pp. 235-236. 
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fanatique dont le passage en Orient a été marqué par des destructions de 
temples. Cela est possible, mais ne peut pas être prouvé. La chronologie 
des déplacements de Kynégios est confuse, et le texte de Libanios est 
tellement vague qu'il vaut mieux ne pas le presser. Les désordres dans les 
grandes villes éclataient pour des raisons fort variées, pas exclusivement 
pour des raisons d'ordre religieux. La seule chose qu'on peut dire, c'est 
que si la révolte en question a eu un caractère religieux, il n'a pu s'agir que 
d'une émeute païenne, car dans les années 387-388, sous le catholique 
Théodose, des manifestations antiariennes n'auraient pas eu de sens. Mais, 
j'insiste, nous ne pouvons pas savoir quel a été son caractère. 

Je ne crois pas non plus qu'on puisse tirer de la constitution impériale 
de 390 (C.Th. 16, 3, 1) - ordonnant que les moines ne séjournent pas dans 
les villes- la conclusion qu'en tirent F. Paschoud et d'autres, à savoir 
qu'Alexandrie a éré encore une fois un champ de bataille, dans ce cas 
entre les chrétiens, dont l'aile combatiante aurait été constituée par les 
moines, et les païens. Rien ne nous permet de reconstituer les motifs qui 
ont poussé Théodose à légiférer de cette façon. Remarquons en outre que 
la constitution n'est pas adressée spécifiquement aux autorités de l'Égypte. 

La situation change l'année suivante. Le 16 juin 391, Théodose publie 
un édit adressé au préfet augustal Evagrius et au comte d'Égypte Romanus, 
et interdisant l'accès aux temples. Les contrevenants sont menacés de 
sanctions non précisées, une clause spéciale vise les fonctionnaires et 
indique l'amende qui les frappera en cas de contravention (C.Th. 16, 10, 
11). Un édit analogue vise les milieux païens de Rome (C.Th. 16, 10, 10, du 
24 février 391). C'est la fin de la tolérance dont avaient bénéficié les deux 
grandes villes. Pour ce qui concerne Alexandrie, la prudence qui avait 
duré jusqu'alors, s'explique facilement. Comme le rappelle F. Paschoud, il 
faut tenir compte du fait que l'opinion selon laquelle la régularité de la 
cruc du Nil (d'importance vitale pour le pays) était liée à l'accomplisse- 
ment des cérémonies paiennes, était largement répandue. 

Profitant de l'édit de 391, le patriarche Théophile entreprend des ac- 
tions contre les temples païens qui provoquent un soulèvement antichré- 
tien bien plus vaste que ne l'avaient été les soulèvements précédents. Il 
aura pour conséquence la destruction du Sérapéion.* Les derniers mo- 


# Pour ces événements, nos sources principales sont les suivantes: Socrate, HE 
V, 16-17; Sozomène, HE VII, 15; 21; 22-23; Théodoret, HE, V, 22; Rufin, HE, II, 22-23; 
saint Jérôme, De viris illustribus, 34, et Epist., 92,3; 107,2. Voir J. Schwartz, La fin du Sé 
rapéum d'Alexandrie, dans Essays in honor of C.B. Welles, New Haven 1966, pp. 97-111: 
T. Orlandi, Uno scritto di Teofilo di Alessandria sulla distruzione del Serapeum?, dans La 
Parola del Passato, 121 (1968), pp. 9-18; F. Thélamon, op. cit., (voir ci-dessus, note 18), 
pp. 250 257. 
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ments de l'existence de ce sanctuaire ne sont pas clairs pour nous, quoique 
nous disposions, à ce sujet, de nombreuses sources littéraires, chronologi- 
quement assez proches des événements. La confusion est due à l'impréci- 
sion des auteurs de ces textes, qui ne vivaient pas à Alexandrie, et aussi au 
mélange de deux traditions indépendantes l'une de l'autre (voir à ce sujet 
l'article de T. Orlandi cité ci-dessus, note 23). 

Il semble qu'à l'origine des affrontements dans la rue, il y ait eu l'acti- 
vité du patriarche Théophile, réalisant de façon énergique l'ordre impérial 
de fermer les temples. C'est probablement à ce moment-là qu'on décou- 
vrit, aux environs d'un édifice du culte païen, une cave contenant des 
objets sacrés et/ou des squelettes humains. Cela fut l'occasion de railleries 
contre les croyances païennes. Ces railleries provoquèrent une réaction 
violente. Il y eut des bagarres dans les rues, avec des morts des deux parts. 
Les païens, qui, comme le dit Rufin, étaient beaucoup moins nombreux 
que les chrétiens, se réfugièrent finalement «dans un temple comme dans 
une citadelle». L'historicité de ces événements est garantie par Socrate, qui 
a connu personnellement des philologues qui avaient participé à ce 
soulèvement et s'étaient ensuite enfuis à Constantinople pour y enseigner. 
J. Schwartz hésite à accepter toute cette histoire, mais je ne vois pas pour- 
quoi Socrate, qui est en général un historien solide, aurait dû chercher à 
nous induire en erreur. Il n'y a pas non plus de raison pour hausser la date 
des événements, pour les faire coincider, par exemple, avec le séjour de 
Kynégios. Les vantardises d'un professeur qui prétendait avoir tué person- 
nellement sept chrétiens, ont dû faire sur Socrate une impression suffi- 
samment forte pour qu'il pùt se souvenir, plus tard, de l'ensemble des 
événements. 

Le temple où les païens se réfugièrent était-il le célèbre Sérapéion? J. 
Schwartz le nie, en se fondant sur un auteur païen, Eunape. D'après cet 
auteur, le Sérapéion aurait été détruit par Théophile («le chef des mau- 
dits»), par le préfet d'Alexandrie et par le chef de l'armée d'Égypte: «Dès 
qu'ils se furent armés pour lutter contre des pierres et des maçons, étant 
conscients de cela, et n'entreprenant même pas les rumeurs d'une guerre, 
ils dévastèrent le Sérapéion et firent la guerre aux offrandes, remportant 
une victoire sans adversaire et sans combat. Ils combattirent si noblement 
contre les statues et les offrandes, que non seulement ils remportèrent la 
victoire sur elles, mais aussi ils les volèrent; l'instruction de combat qu'ils 
avaient reçue, c'était de voler sans se faire remarquer»?! De ce passage, J. 
Schwartz tire la conclusion que le Sérapéion ne s'est pas trouvé au centre 





21 Eunape, Vitae sophistarum, VI, 11, 2-3 (éd. G. Giangrande, Roma 1956). Je 
n'accepte pas les conjectures introduites par G. Giangrande dans le texte de ce 
passage. 
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d'une émeute. Mais cette conclusion n'est certainement pas légitime. 
Eunape dit vrai: le Sérapéion a été démoli dans une période de calme, 
avec la permission de l'empereur, et non pas au cours de bagarres. Mais 
cela n'exclut pas qu'auparavant, il y ait eu des bagarres et qu'au cours de 
celles-ci les païens se soient réfugiés dans le Sérapéion. 

Du reste, au point de vue de ma recherche, peu importe de savoir si les 
païens se sont enfermés dans le Sérapéion ou dans un autre temple. Peu 
importe aussi de savoir si l'histoire de la cave du mithraion est vraie ou 
fausse. Ce qui importe, c'est le fait qu'il y a eu une révolte ouverte des 
païens contre les autorités. Celles-ci ont dû la considérer comme très 
sérieuse, car elles s'adressèrent à l'empereur pour savoir ce qu'il fallait 
faire. (Je ne vois pas pourquoi nous devrions rejeter cette information de 
nos sources, comme le fait J. Schwartz, qui ne donne pas clairement ses 
arguments). 

L'empereur déclara que les chrétiens tués au cours des bagarres étaient 
des martyrs, mais il pardonna aux révoltés, sauf ceux dont on pouvait 
prouver qu'ils avaient tué des chrétiens. Il ordonna de supprimer les 
statues des divinités et il consentit à ce qu'on détruise le temple de Sérapis 
et qu'on construise à sa place une église. La clémence de l'empereur 
envers les coupables de l'émeute est significative. Elle prouve que les 
milieux païens, à Alexandrie, étaient encore puissants et que l'empereur 
ne voulait pas les provoquer à des actes désespérés. 

L'attitude passive du préfet d'Alexandrie prouve aussi que l'émeute 
n'était pas l'oeuvre d'un petit groupe de gens exaltés. En effet, s'il avait eu 
affaire à un groupe pareil, il n'aurait pas hésité à employer les troupes qui 
stationnaient près de la ville. Les fonctionnaires se rendaient compte de la 
possibilité que l'empereur pardonne la révolte, et ils ne voulaient pas 
entreprendre des actions qui risquaient d'être désapprouvées par lui. 

En somme, l'ensemble des événements qui aboutirent à la destruction 
du Sérapéion montre que tout en étant majoritaires, les chrétiens ne 
constituaient pas, à Alexandrie, une majorité écrasante. 

L'aunosphère d'intolérance et de violence, tellement caractéristique de 
celte époque où les villes étaient secouées de luttes entre païens et chré- 
tens, catholiques et mélitiens, catholiques et ariens, n'a pas disparu, à 
Alexandrie, après la destruction du Sérapéion. Les chrétiens, conscients de 
leur force et sûrs de leur impunité, commencèrent à détruire les images de 
divinités qui se trouvaient dans les rues, à l'entrée et aux fenêtres des 
maisons, pour les remplacer par des croix. Selon Rufin (HE, 11,29), on 
détruisit alors toute trace du culte de Sérapis et des autres dieux. Dans ce 
témoignage, il y a sans doute de l'exagération, car les chrétiens ne pou- 
vaient pas agir librement dans ceux parmi les quartiers de la ville qui 
étaient restés paiens. Les événements ultérieurs, dont je traiterai par la 
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suite, prouvent qu'après les destructions dont parle Rufin, les images des 
divinités étaient encore nombreuses. 

Au début du V° siècle, les païens étaient encore suffisamment nom- 
breux à Alexandrie pour jouer un rôle important dans la vie politique. 
Cela ressort d'une lettre synodale de Théophile écrite en 400 et conservée 
dans la correspondance de saint Jérôme (n° 92). Dans cette lettre, Théo- 
phile accuse les Longs Frères d'avoir essayé de soulever les païens contre 
lui en leur rappelant la destruction du Sérapéion. Il est peu probable que 
cette accusation corresponde à la vérité, mais cet aspect de la question 
n'est pas important pour nous. Ce qui nous intéresse, c'est le fait que cette 
accusation a pu être avancée. Ce fait prouve que les païens d'Alexandrie 
constituaient encore un groupe puissant, dont on pouvait se servir. 

Pour l'époque postérieure, nos textes ne parlent plus d'une participa- 
tion des païens aux désordres qui se produisaient de temps en temps à 
Alexandrie. Je pense que leur nombre de plus en plus décroissant devait 
les dissuader de se lancer dans les luttes. Cela ne veut cependant pas dire 
qu'ils aient disparu de la ville. 

Il est difficile de juger comment les choses se passaient dans les alen- 
tours immédiats d'Alexandrie. Nos informations sont beaucoup plus 
sporadiques que pour la capitale. 

Entre 360 et 390, un philosophe néo-platonicien, Antoninos, fonde à 
Canope une sorte de confrérie philosophico-religieuse, adonnée à Ia 
méditation. Comme son biographe, Eunape,® le remarque, «il ne faisait. 
montre d'aucune action théurgique, contraire à l'apparence sensible, 
probablement parce qu'il soupçonnait que les désirs impériaux allaient 
dans la direction opposée» (autrement dit: que les empereurs étaient 
contraires à la théurgie). Eunape affirme que les membres du groupe 
d'Antoninos étaient très nombreux, mais il ne faut pas oublier que les 
confréries de ce genre étaient toujours très restreintes; celle d'Antoninos 
ne faisait certainement pas exception. Ce qui nous intéresse, c'est qu'à 
Canope, Antoninos a pu mener tranquillement sa vie philosophique et 
recevoir ses nombreux visiteurs (en témoigne Eunape, qui a connu per- 
sonnellement ce milieu). Canope, à cette époque, a dû être une localité 
paienne ou, de toute façon, une localité où il n'y avait pas de grandes 
tensions religieuses. La situation, ici, ne changea qu'à la suite des actions 
de Théophile, qui détruisit le temple d'Isis et fonda un monastère de 
moines pachômiens (le monastère dit de la Metanoia). 

Ce changement n'atteignit pas une localité voisine de Canope, Me- 
nouthis. Cela ressort d'un texte de Zacharie le Scholastique, qui raconte 
en détail des épisodes de la lutte contre le paganisme à Alexandrie et aux 


* Eunape, Vitae sophistarum, VI. 9, 7. 
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environs - les derniers épisodes que nous connaissions. Comme je l'ai déjà 
rappelé, dans la seconde moitié du V“ siècle, le paganisme était encorc très 
répandu dans le milieu des étudiants à Alexandrie. Autour de ceux parmi 
les professeurs qui étaient païens, se formaient des groupes d'étudiants 
fanatiques et enclins à se livrer à des actes de violence contre les étudiants 
chrétiens. Les événements décrits par Zacharie le Scholastique commen- 
cent par une bagarre entre un groupe d'étudiants païens et Paralios, un 
étudiant qui s'était converti au christianisme peu avant (il n'était pas enco- 
re baptisé) et qui avait révélé l'existence d'un sanctuaire d'Isis à Menouthis 
(localité située à environ 14 km d'Alexandrie) - secret qui avait été jusqu'a- 
lors scrupuleusement gardé. Trois autres étudiants chrétiens, connus pour 
leur foi ardente, accoururent aider Paralios. La bagarre eut lieu dans la 
rue ou sur une place; les spectateurs prenaient visiblement parti en faveur 
des païens. (Ces spectateurs étaient-ls, eux aussi, des étudiants? Nous 
l'ignorons). La nouvelle de la bagarre parvint vite au patriarche d'Alexan- 
drie, Pierre Mongos, qui auparavant, avait, à maintes reprises, encouragé 
les notables chrétiens de la ville à des actes de violence contre les païens, 
en se servant surtout d'Aphthonios, professeur de rhétorique, et de ses 
nombreux élèves. Pierre incita les étudiants chrétiens à intervenir auprès 
du préfet d'Alexandrie et il envoya avec eux deux dignitaires de sa curie, 
l'archidiacre et le protonotaire. Le préfet réagit sans enthousiasme, car lui- 
même, il soutenait les adorateurs des anciennes divinités et son assesseur 
était ouvertement païen. Finalement, il ordonna aux victimes de l'agression 
de déposer une plainte, de nommer les coupables et d'exposer en détail ce 
qui concernait les sacrifices secrets de Menouthis. La nouvelle de la bagarre 
se répandit vite également dans la ville. Elle suscita une vive réaction de la 
part des philoponoi” (membres de confréries religieuses), fanatiques et 
enclins à la violence. Une foule s'assembla et commença à lancer des cris 
hostiles contre les païens. C'est avec beaucoup de peine que le préfet 
réussit à sauver son assesseur. Cependant, malgré la pression de la foule, il 
n'entreprit rien contre les païens qui avaient participé à la bagarre. Voyant 
l'attitude passive des autorités municipales, les étudiants organisèrent eux- 
mêmes une expédition contre le sanctuaire d'Isis, avec la participation des 
confréries de philoponoi, des moines du monastère pachômien de Canope 
et des ecclésiastiques appartenant à l'entourage du patriarche. 





°° Zacharie le Scholastique, Vie de Sévère, éd. M.-A. Kugener, PO 1I1,1907, pp. 14 
44. Voir R. Herzog, Der Kampf um den Kult von Menuthis, dans Pisciculi F. J. Dôlger 
dargeboten, Mùnster 1939, pp. 117-124; R. Rémondon, art. cit. ci-dessus (note 1). 

27 Sur les philoponoîi, voir mon article Les confréries dans la vie religieuse de | Égypte 
chrétienne, dans Proceedings of the XIIth International Congress of Papyrology, Toronto 
1970, pp. 511-525 [ci-dessous, pp. 257-278]. 
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À Menouthis, les cérémonies du culte d'Isis se faisaient dans «une mai- 
son couverte d'hiéroglyphes»* (nous ignorons ce que c'était, mais ce n'était 
certainement pas une maison ordinaire, car pareille maison n'aurait pas été 
ornée de bas-reliefs; c'était probablement le temple lui-même ou l'un des 
bàtiments secondaires du temenos). Dans cette «maison», étaient assemblés 
non seulement des statues d'Isis et des objets du culte, mais aussi de nom- 
breuses statues qui avaient appartenu aux temples de Memphis et que les 
païens avaient cachées ici lorsqu'ils avaient compris que leur lutte contre 
les chrétiens n'avait pas de chances de victoire. Au moment où l'expédition 
chrétienne arriva sur place, l'autel était couvert de sang de victimes. 

Selon Zacharie, la population de Menouthis était mixte, mais les païens 
avaient su corrompre les chrétiens pour pouvoir poursuivre leur activité 
religieuse. Bien sûr, les cérémonies se déroulaient discrètement, sans 
ostentation, et l'entrée au sanctuaire était réservée à ceux à qui l'on faisait 
confiance; mais il va de soi que les habitants de Menouthis et des villages 
voisins ne pouvaient pas ne pas se rendre compte de ce qui se passait dans 
le sanctuaire. En particulier, le chef de la communauté chréuenne locale, 
tellement loué par Zacharie, en était certainement au courant. Il aurait pu 
déposer une plainte auprès du patriarche et du préfet au sujet des rites 
interdits par la loi. S'il ne l'avait pas fait, c'est évidemment qu'il avait peur. 
Nous pouvons en conclure que les païens constituaient, à Menouthis, la 
moitié, sinon la majorité, de la population. 

La destruction du temple d'Isis fut accompagnée de la profanation des 
objets du culte: on les apporta à Alexandrie, où on les cassa et brùla sous 
les yeux de la foule chrétienne. Celle-ci, stimulée par cet exemple, se mit à 
détruire les statues qui ornaient les bains publics et les maisons. Contrai- 
rement à ce que dit R. Rémondon, la présence des ces statues n'est pas 
une preuve de l'existence de milieux païens à Alexandrie. En effet, à cette 
époque, les statues qui se trouvaient dans les bâtiments publics et privés 
d'Alexandrie et des autres villes, et qui, malgré les dévastations, étaient 
encore nombreuses, étaient normalement traitées par les chrétiens comme 
des oeuvres d'art, n'ayant pas de signification religieuse. Seules des circon- 
stances très particulières pouvaient amener les chrétiens à envisager ce 
genre de statues d'une autre manière, comme des objets liés à l'idolatrie. 
Dans l'épisode relaté par Zacharie, c'est la destruction des statues tirées du 
temple d'Isis de Menouthis qui poussa la foule à s'attaquer aux oeuvres 
d'art. À l'époque où cet épisode eut lieu, la rue alexandrine était indubita- 
blement chrétienne. 

En rapportant ces événements, Zacharie ne dit pas un mot du sanctuai- 





# Sur cet édifice servant au culte clandestin. voir l'article de L. KAkosy cité ci- 
dessus (note 1), p. 69. 
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re des saints Cyr et Jean, situé à Menouthis et célèbre en Égypte et hors 
d'Égypte. Ce sanctuaire remplaça l'ancien temple d'/sis Medica, où les 
malades venaient demander à la déesse la guérison. D'après la tradition, 
l'histoire du sanctuaire des deux saints guérisseurs remonterait à Cyrille. 
Voulant supprimer l'influence du vieux «démon», Cyrille aurait, en 415, 
fait venir à Menouthis les reliques des martyrs Cyr et Jean et les aurait 
placées dans l'église des Évangélistes, construite par son prédécesseur 
Théophile. C'est à cette occasion qu'il aurait prononcé deux homélies, 
dont des fragments nous ont été conservés.” Cependant, non seulement 
Zacharie ne mentionne pas l'existence de ce sanctuaire, mais ce qu'il 
raconte nous oblige à mettre en doute la tradition que je viens de rappe- 
ler. Estil croyable que les païens aient pu corrompre les chrétiens et 
poursuivre leur culte à côté d'un sanctuaire plein de prêtres, de moines et 
de philoponoi? La moindre plainte contre les idolâtres aurait immédiate- 
ment entraîné, de la part de ces gens-là, une réaction énergique. Pour 
détruire le temple d'Isis, il n'aurait pas fallu attendre qu'interviennent les 
moines de Canope et les philoponoi d'Alexandrie: les moines et les philopo- 
noi du lieu auraient suffi. Remarquons qu'il est impossible de rejeter le 
témoignage de Zacharie, car celui-ci a écrit peu de temps après les événe- 
ments, auxquels il avait participé personnellement. 

Se rendant compte de ces difficultés, L. Duchesne * a proposé l'hypo- 
thèse suivante: la translation des reliques aurait été due non pas à Cyrille, 
mais à Pierre Mongos, et elle aurait été postérieure aux événements décrits 
par Zacharie. Par la suite, au début du VIF siècle, lorsque le sanctuaire des 
saints Cyr et Jean passa des mains des monophysites à celles des ortho- 
doxes, le clergé orthodoxe se serait senti gêné par le passé hérétique du 
licu et, commettant une pia fraus qui aurait des analogies assez proches à 
cette époque, il aurait remplacé Pierre Mongos par Cyrille dans le récit de 
la fondation du sanctuaire. C'est donc un récit faux que Sophronios, le 
futur patriarche de Jérusalem, aurait recueilli sur place, lorsque, à un 
certain moment entre 610 et 620, il séjourna au sanctuaire. (Il y alla pour 
guérir d'une maladie des yeux et il guérit effectivement. C'est à lui que 
nous devons tous les renseignements sur ce sanctuaire: il écrivit un éloge 
des saints Cyr et Jean et un récit de leurs miracles. C'est aussi grâce à lui 
qu'ont été conservés les fragments des deux homélies de Cyrille). 





2 PG 77,1099-1112 (parmi les Homiliae diversae, XVIII). Voir P. Spinthern, Der 
römische Abba Cyrus in Geschichte, Legende und Kunst, dans Römische Quartalschrift, 22 
(1908), pp. 201-202; Id., Zum Kult der Anargyroi, dans Zeitschrift für katholische Theolo- 
gie, 69 (1947), pp. 354-360. 

3° L. Duchesne, Le sanctuaire d'Aboukir, dans Bulletin de la Société d'Archéologie 
d'Alexandrie, 1 (1910), pp. 10-14. 
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L'hypothèse de Duchesne n'a pas convaincu un éminent spécialiste de 
l'hagiographie, H. Delehaye." Croyant à la solidité de la tradition cyril- 
lienne de Menouthis, ce savant a proposé une autre explication du silence 
de Zacharie au sujet du sanctuaire des saints Cyr et Jean: «la cérémonie de 
la translation n'eut pas un effet foudroyant et il fallut quelques années 
pour changer la face des choses». Pour prouver l'existence à Menouthis du 
culte des reliques des saints Cyr et Jean, il a cru pouvoir citer un passage 
d'un texte d'Eunape (dont il a été question ci-dessus). Parlant de l'installa- 
tion des moines à Canope (il s'agit du célèbre monastère de la Metanoia), 
Eunape dit: «Ils établirent donc les moines à Canope aussi, pour qu'ils 
rendissent un culte non pas aux dieux réels, mais à des esclaves, qui 
n'étaient méme pas de bons esclaves, ligotant ainsi la race humaine [...] En 
effet, rassemblant les os et les têtes de gens qui avaient été condamnés 
pour leurs nombreux crimes [...], ils en firent des dieux».® Mais Canope 
n'est pas Menouthis! Le passage d'Eunape ne prouve rien en dehors du 
fait que les moines avaient un penchant pour le culte des saints. 

L'hypothèse de Duchesne me paraît bien meilleure que celle de Dele- 
haye. La translation de reliques appartient à ce genre de gestes qui ou bien 
ont un effet immédiat, celui de stimuler la piété populaire, ou bien n'ont 
pas d'effets du tout. Plutôt que de supposer que le culte des saints Cyr et 
Jean, à Menouthis, a existé pendant de longues années sans attirer l'atten- 
tion des gens, il vaut mieux imaginer que la fondation du sanctuaire 
correspond à une vague d'enthousiasme, suscitée par l'occupation violente 
du site du temple païen. Les fragments des deux homélies attribuées à 
Cyrille sont trop minces pour qu'on puisse trancher la question de savoir si 
ces homélies appartiennent vraiment à Cyrille. 

De toute façon, qu'il ait été fondé par Cyrille ou non, l'histoire de ce 
sanctuaire en tant que centre de pèlerinages ne commença qu'à la fin du 
Ve siècle, lorsque la christianisation du village et de son voisinage créa les 
conditions nécessaires pour son développement. Jusqu'à cette époque, 
tout près du puissant monastère de la Metanoia, il existe une localité en 
bonne partie païenne, où les chrétiens se sentent impuissants et le clergé 
est intimidé. Il est difficile d'imaginer que la situation de Menouthis était 
tout à fait exceptionnelle. D'autres îlots de paganisme ont probablement 
existé, à la même époque, dans les alentours. Ils ont dû disparaître par la 
suite, dans des circonstances que nous ignorons. 

Après avoir étudié la situation à Alexandrie et dans ses environs, envi- 


* H. Delchaye, Les saints d'Aboukir, dans Analecta Bollandiana, 30 (1911), pp. 448- 
450; voir aussi P. Maraval, Lieux saints et pèlerinages d'Orient. Histoire et géographie des 
origines à la conquête arabe, Paris 1985, pp. 317-319. 

# Eunape, Vitae sophistarum, V, 39. 
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sageons la chora égyptienne. 

Un point de départ commode pour notre étude est offert par un petit 
dossier de lettres écrites entre 317 et 323 et provenant des archives de 
Théophane, un haut fonctionnaire d'IHermopolis (Faute Égypte) qui, 
pendant un certain temps, a rempli des fonctions administratives à 
Alexandrie.“ Ce personnage est un représentant typique des familles 
riches et influentes qui possèdent des terres à l'intérieur de l'Égypte et 
dont les membres font carrière dans l'appareil de l'État. Nous ne connais- 
sons pas ses convictions religieuses. Les lettres provenant de ses archives - 
leitres adressées à lui ou confiées à lui pour être remises à quelqu'un 
d'autre - ont été écrites en partie par des païens, en partie par des chré- 
tiens.” Elles sont très intéressantes pour notre étude. 

Leurs auteurs sont des gens cultivés, capables de remplir les schémas 
épistolaires de contenus nouveaux. Le grec qu'ils écrivent porte des traces 
de lectures classiques, notamment de lectures de Platon et d'Euripide. Le 
vocabulaire est plutôt recherché, avec des mots qu'on ne trouve normale- 
ment pas dans les papyrus. À côté de ces raffinements littéraires, on trouve 
cependant aussi des formules propres aux documents publics de l'anti- 
quité tardive. Les auteurs de ces lettres avaient manifestement une bonne 
connaissance du langage bureaucratique de leur époque et savaient l'unir 
harmonieusement au grec littéraire qu'ils avaient appris dans leur jeunesse 
à l'école d'excellents maîtres. Nous avons là un bon exemple de textes 
paralittéraires, écrits sous l'influence de la deuxième sophistique. 

Ces lettres révèlent l'existence d'un milieu assez compact, où les chré- 
tiens coexistent avec les paîens. Les uns et les autres s'adressent à Théo- 
phane avec des expressions de confiance et d'amitié. Les païens l'appellent 
kùpios pou ddeA.pdc; les chrétiens, &yanntôs d6ekpÉs ou kbpios 48e. En 
lisant ces lettres, on est frappé par la communauté de style et de goûts 
littéraires, qui témoigne d'une communauté d'éducation. 

N'oublions pas qu'à l'époque où ces lettres on été écrites, les chrétiens 
ne sont pas encore majoritaires en Égypte, notamment en ce qui concerne 
le milieu de l'élite urbaine, dont les correspondants de Théophane font 
partic. 

Pour une époque postérieure à celle de Théophane, le meilleur témoi- 
gnage de la persistance du paganisme dans l'élite urbaine est fourni par 
l'activité d'un groupe de poètes nés en Égypte et écrivant en grec. Dans 





# A. Moscadi, Le lettere dell'archivio di Teofane, dans Aegyptus, 50 (1970), pp. 80-146. 

™ Ce dernier cas est celui des lettres 9 et 10 (d'après la numérotation d'A. Mo- 
scadi). Dans mon article cité ci-dessus, note 4, j'ai critiqué cette opinion, mais à 
tort: l'un des auteurs de ces lettres porte un nom décidément chrétien, Jean. 
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une étude excellente, A. Cameron Ÿ a su reconstituer une image de ce 
milieu littéraire, à partir d'informations disséminées dans la littérature 
grecque et dans les lexiques byzantins. D'après ses recherches, la plupart 
des poètes des IV'-V: siècles écrivant en grec (auxquels il faut ajouter 
Claudien, qui écrivait en latin) étaient originaires d'Egypte, ou, du moins, 
avaient étudié à Alexandrie (comme Proklos le Lydien et Synésios de 
Cyrène). Ce n'est qu'au VI‘ siècle, sous le règne de Justinien, que l'hégé- 
monie égyptienne dans la poèsie s'est écroulée (les seuls poètes égyptiens 
que nous rencontrons au VI° siècle, ce sont Julien l'Égyptien et Agathias, 
originaire d'Alexandrie). 

Les poètes qui nous intéressent ici sont ceux qui sont nés à Alexandrie 
(Palladas, Claudien) et surtout ceux qui proviennent de l'intérieur de 
l'Égypte: Andronikos d'Ilermoupolis, Sotérichos d'Oasis, et de nombreux 
poètes nés à Panopolis ou dans ses environs: Triphiodoros, Nonnos, Kyros, 
Iéraiskos, Pamprépios, Olyinpiodoros, Horapollon, Asklépiadès. Leur 
poésie est savante, fondée sur une bonne connaissance de la littérature, de 
la mythologie, de l'histoire, de la géographie. L'appariuon, au fond de 
l'Égypte, dans des régions éloignées d'Alexandrie, de tout un groupe de 
poètes s'adonnant à ce type d'activité littéraire, témoigne de l'existence, 
dans des villes comme Panopolis, d'un milieu culturel animé et d'écoles 
d'un niveau assez élevé. Il est évident que ces poètes ont complété leur 
éducation à Alexandrie, mais ils ont dû la commencer dans leur ville 
natale: la littérature ne peut pas naître dans le vide. 

Tout cela nous oblige à corriger l'opinion courante concernant le sort 
de la culture grecque en Égypte aux IV‘-V° siècles. Selon l'avis le plus 
répandu, elle serait en train de disparaître rapidement sous la pression de 
la culture copte; seules Alexandrie et certaines villes du Delta auraient 
conservé une élite grecque et des écoles grecques. Cependant, nous 
voyons qu'au V° siècle encore, des villes de l'intérieur de l'Égypte, éloi- 
gnées du reste du monde grec, étaient capables non seulement d'absorber 
la culture liuéraire produite ailleurs, mais aussi d'occuper la première 
place dans la production littéraire à l'échelle du monde grec entier. 

Les poètes dont il est question ici font partie de l'élite urbaine (le fait 
qu'ils aient pu recevoir une éducation suffit pour indiquer leur apparte- 
nance sociale), mais sans doute de ses couches inférieures. Nous voyons en 
effet qu'ils sont obligés de lutter pour gagner une position dans le monde. 
Ce sont des poètes de profession, qui parcourent l'empire à la recherche 
de la gloire et de la fortune (Claudien est allé jusqu'à Rome, plusieurs sont 





SA. Cameron, Wandering Poets: a Literary Movement in Byzantine Egypt dans 
Historia, 14 (1965), pp. 470-509. Voir aussi II. J. Rose, Hephaistion of Thebes and Chri- 
stianity, dans Harvard Theological Review, 33 (1940), pp. 65-68. 
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allés à Constantinople), en écrivant des poèmes en l'honneur des souve- 
rains, des généraux et des chefs des grandes familles. Ils sont maîtres dans 
l'art du panégyrique et de son contraire, l'invective. Dans la poésie épique, 
aussi, ils occupent une place importante. 

Presque tous ces poètes égyptiens sont, ouvertement ou secrètement, 
païens, d'où l'intérêt que je leur porte. Certains d'entre eux, à savoir Non- 
nos, Kyros et Ilorapollon, se convertiront au christianisme, mais la plupart 
resteront fidèles à leur religion. C'est probablement l'extinction du pa- 
ganisme qui a causé la fin de l'école poétique 'égyptienne’. Le milieu dans 
lequel ces poètes vivaient et écrivaient était marqué par la tension entre 
l'ancienne et la nouvelle foi, par l'attachement passionné aux valeurs 
culturelles traditionnelles et par la conscience du fait que la défaite était 
inéluctable. Lorsqu'il se christianisa, ce milieu devint stérile. 

Le paganisme de cette élite culturelle était soutenu par l'existence de 
milieux plus larges, attachés aux croyances traditionnelles. Que ceux-ci 
aient existé, ressort clairement d'un ensemble de textes littéraires concer- 
nant l'activité de moines célèbres. Je vais les présenter ici. 

Dans l'Historia monachorum in Aegypto, texte écrit vers l'an 400, conte- 
nant beaucoup d'informations sur les centres monastiques d'Égypte et qui, 
malgré une forte tendance à introduire des éléments miraculeux, est assez 
digne de foi, les païens apparaissent à plusieurs reprises. Apollô, un ascète 
célèbre qui fonda un monastère important à Baouit, trouva, aux alentours 
de cette localité, plusieurs villages païens et un temple avec tout son per- 
sonnel. Les païens organisaient des processions solennelles, pendant 
lesquelles ils allaient de village en village, portant les statues de leurs 
divinités (Apollô, 24-29). Il arrivait que des païens et des chrétiens se di- 
sputent au sujet des bornes entre deux propriétés (Apollò, 36). Un autre 
personnage de l'Historia monachorum, Koprès, eut aussi affaire à un temple 
et à des paysans paîens; ceux-ci ne se convertirent que grâce à son in- 
fluence (Koprès, 28). Malheureusement, il est impossible de dater ces faits 
avec précision.” L'auteur parle d'Apollò et de Koprès comme si c'était des 
personnes vivantes, avec qui il aurait eu l'occasion de s'entretenir; mais 
nous ignorons à quel moment de leur vie ascétique ces faits ont eu lieu. 
Nous devons nous contenter d'une datation imprécise: dernières décen- 
nies du IV" siècle. 

Remarquons que ces renseignements fournis par l'Ifistoria monachorum 
doivent être pris au sérieux, car ils n'appartiennent pas au répertoire 


% Historia monachorum in Aegypto, éd. A.-J. Festugière, Bruxelles 1961. 

# Le monastère d'Apollô a été fondé dans les années 385-390, cf. H. Torp, La 
date de la fondation d'Apa Apollo de Baouit et de son abandon, dans Mélanges d'archéologie 
et d'histoire, 27 (1965), p. 170. 
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d'éléments conventionnels employés dans la littérature monastique. Il n'y 
avait aucune raison pour que l'auteur les introduisît dans le texte, s'ils 
n'étaient pas vrais. Peu importe qu'il les ait embellis de miracles. 

Vers la fin du IV° ou au début du V° siècle, vivait à Hermonthis, en 
Thébaïde, à une dizaine de kilomètres au sud de Thèbes, l'évêque Jean, un 
ancien moine. Sa Vie raconte ® sa lutte contre les païens: au cours de la 
construction d'une église, les païens essayèrent à plusieurs reprises, la nuit, 
de détruire ce qui avait été construit pendant le jour; mais l'évêque se 
montra patient et finalement il baptisa ses adversaires. On remarquera 
que, si c'est vraiment pendant la nuit que les païens attaquaient, il ressort 
de là que les chrétiens étaient, à cette époque, assez nombreux (on ne 
peut cependant exclure le soupçon que ce détail ait été inventé pour 
montrer la perfidie des adversaires). D'autre part, la patience de l'évêque, 
attendant que les païens soient convaincus par des miracles, semble indi- 
quer que l'adversaire était encore puissant: d'autres saints, dont je vais 
parler plus loin, n'hésitaient pas, en cas pareil, à avoir recours à la violence. 

La lutte contre les païens occupait une place importante dans l'activité 
de Shenoute,® le célèbre fondateur du Monastère Blanc à Sohag, près de 
Panopolis. Nous en trouvons des témoignages dans ses propres oeuvres 
(lettres, sermons, admonitions) aussi bien que dans sa Vie, écrite par Bésa, 
son élève et successeur. 

Ces témoignages ne sont pas faciles à interpréter. En ce qui concerne la 
Vie, elle nous a été transmise en quelques versions différentes, d'une 
version à une autre, les épisodes subissent sous la plume des scribes des 
changements. Quant aux témoignages que fournissent les ocuvres de 


% Texte cité par J. Doresse, Monastères coptes aux environs d'Assiout en Thébaïde, 
dans Analecta Bollandiana, 67 (1949), pp. 333-334. 

# Le dossier de Shenoute n'est pas encore entièrement publié, on peut donc 
s'attendre à des surprises. Les textes cités par moi ont été publiés par J. Leipoldt, 
Sinuthii archimandritae vita et opera omnia, CSCO 41; 42; 78 (1906, 1908, 1913), et par 
E. Amélineau, Oeuvres de Schenoudi, I-II, Paris 1907-1914, et Monuments pour servir à 
l'histoîre de l'Égypte chrétienne, dans Mémoires de l'Institut d'Archéologie Orientale, 4 
(1888). Une bonne traduction italienne de la Vie de Shenoute écrite par Bésa se 
trouve dans Vite di monaci copti, éd. T. Orlandi et A. Campagnano, Roma 1984. 
Malheureusement, l'activité de Shenoute n'a pas fait l'objet d'une étude approfon- 
die, depuis le vieux livre de J. Leipoldt, Shenute von Atripe und die Entstehung des 
national-ägyptischen Christentums, Leipzig 1903. Plusieurs articles traitent de quelques 
points de détail, d'habitude à l'occasion de la publication de nouveaux textes; voir 
PJ. Frandsen, E. Richter-Aerge, Shenoute: A Bibliography, dans Studies Presented to H.J. 
Polotsky, Beacon Hill 1981, pp. 147-176. L'article de K.H. Kuhn (éditeur des oeuvres 
de Bésa), A Fifth Century Egyptian Abbot, dans Journal of Theological Studies, n.s. 5 
(1954), pp. 36-48, 174-187, ne s'occupe pas des problèmes qui m'intéressent. 
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Shenoute, ils sont souvent assez vagues: Shenoute rapporte certains faits 
de telle facon que nous ne pouvons pas identifier les personnes ni les 
circonstances. Évidemment, le thème de la lutte de Shenoute contre les 
paiens ne peut être traité avec succès qu'à l'intérieur d'une étude systéma- 
tique de l'ensemble du dossier. Voyons ce que nous pouvons tirer des 
textes, à l'état actuel de la recherche. 

Nous trouvons d'abord, à plusieurs reprises, des attaques générales con- 
tre les «Hellènes», c'est-à-dire les païens - des attaques où les païens sont 
présentés comme un élément de l'univers hostile à la vraie religion, sans 
précisions ultérieures.” D'habitude, à côté des idolâtres, sont mentionnés 
les Juifs, les ariens (dits aussi les «hérétiques impies») et les barbares, c'est- 
à-dire les Blemmyes (tribus semi-nomades de la Nubie, qui attaquaient les 
villages de la Haute Égypte; à cette époque, elles étaient païennes). 

On peut douter que Shenoute ait vu vraiment des ariens: ils n'étaient 
probablement plus présents dans l'Égypte de son époque, il est donc 
permis de supposer qu'il s'agit d'un topos littéraire. En revanche, les Blem- 
inyes étaient bien réels, et leurs incursions arrivaient près de Panopolis. 
Shenoute participe à sa façon à la lutte contre eux: il ouvre son monastère 
(qui est en même temps une petite forteresse) aux paysans fuyant l'en- 
nemi barbare et il leur fournit les moyens de subsistance, l'aide médicale 
et le confort religieux.” Il fait cadeau de sa ceinture et donne sa bénédic- 
tion à un pieux comes, qui remportera une victoire sur les Blemmyes, alors 
que les commandants idolâtres avaient subi des défaites. 

Dans les sermons de Shenoute, la polémique contre les païens peut 
parfois comporter un peu plus de détails, sans pour autant devenir précise. 
Voyons quelques phrases tirées d'un des textes les plus intéressants: 


«Malheur à un Hellène ou à un Juif ou à toute autre hérésie, qui se mo- 
quent et rient des mystères de Dieu et de toutes les oeuvres de Jésus, de 
toutes les oeuvres que font les chrétiens! [...] Malheur à qui approche sa 
main de sa bouche en la baisant et disant: Salut, Soleil; sois victorieuse, ô 
Lunel!" [...] Malheur au mâle ou à la femelle qui sont reconnaissants envers 


1 Oeuvres de Schenoudi, éd. E. Amélineau, I, pp. 184, 275, 378, 386; Vie de Sche- 
noudi, éd. E. Amélineau, p. 78; Sinuthii vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. III, pp. 
41-44, traduit par H. Wiesmann dans CSCO, 96 (1931), pp. 20-22. 

“J. Leipoldt, Ein Kloster lindert Kriegsnot. Schenites Bericht über die Tatigheit des 
Weissen Klosters bei Sohag während eines Einfalls der Kuschiten, dans "... und fragten nach 
Jesu". Beiträge zu Theologie, Kirche und Geschichte. Festschrift fur Ernst Barnikel zum 60. 
Geburtstag, Berlin 1964, pp. 52-56. 

1° Oeuvres de Schenoudi, éd. E. Amélincau, t. I, pp. 330. 439; Sinuthii archimandritae 
vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. III (CSCO 42), p. 68, traduit par H. Wiesmann, 
CSCO 96, p. 37. 

13 Oeuvres de Schenoudi, éd. E. Amélineau, t. I, p. 378-390. 
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les démons, disant: 'C'est aujourd'hui l'adoration de la fête, ou la ‘ête du vil- 
lage, ou la fête de la maison'; allumant des lampes en l'honneur de vanités 
et donnant de l'encens au nom de fantômes. [...] Malheur à qui adorera le 
bois, la pierre ou quelque autre chose que ce soit, du travail de la main 
humaine des bois et des pierres ou de l'argile au dedans d'eux-mémes.[...] 
Où est Kronos qui est Petbe, lequel tendit des embùches à ses pa:ents pen- 
dant qu'ils étaient ensemble et coupa les parties génitales de son père avec 
une faux, selon ce qui est écrit dans vos livres, et encore avala les enfants 
qu'il avait, selon vos dires fabuleux? Qu'il se lève afin de vous secourir con- 
tre toute vexation qui viendra sur vous de par Dieu. N'estil pas an de vos 
dieux? et vous périrez avec lui à la fois par la colère de Dieu, parce que lui, 
certes, on l'a assimilé à Dieu, quand c'était un homme impur, et vous en 
avez fait votre Dieu qui vous enseigne toutes les iniquités qu'il a faites, de 
telle sorte que ceux qui le servent parmi les Grecs lui offrent des hommes 
comme victimes, pendant que ceux encore qui servent Rhéa, celle que vous 
appelez la mère de tous ceux que vous servez, sont devenus efféminés afin 
que voire mère se complaise en eux. Où est Zeus et son fils Arès, qui a pris 
la forme d'un pourceau mâle pour manifester son impureté, et [éphaistos 
qui est Petah, et Apollon, le joueur impur de cithare, qui a forn:qué avec 
une multitude de femmes et qui souillait les petits garçons? [...]». 


Il s'agit, on le voit, de clichés propres à la littérature apologétique, et 
non d'un texte reflétant une connaissance précise et concrète de croyan- 
ces réelles, existant dans le pays. À cet égard, Shenoute se comporte 
exactement comme les autres auteurs ecclésiastiques, qui ignorent les 
détails des croyances qu'ils combattent. 

Ce n'est pas, bien sûr, que les païens soient absents ou peu ciscernables 
dans la partie du pays que Shenoute connaît par expérience personnelle. 
Bien au contraire. Il y a encore des temples qui fonctionnent malgré la 
législation impériale. La Vie de Shenoute nous fait connaître une expédition 
de Shenoute et de ses compagnons contre Pneuit," une bourgede connue 
comme centre païen et que les chrétiens des alentours avaient surnommée 
«Sodome».! Les moines détruisirent les temples, après les avoir saccagés et 
après avoir transporté au monastère les objets saisis. Ce comportement 
violent, dont les détails nous échappent, suscita une réaction de la part des 
païens: ceux-ci s'adressèrent aux autorités d'Antinoè pour qu'elles 





™ Sinuthîi vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. ILE, pp. 84-90; Vie arabe de Sche- 
noudi, éd. E. Amélineau, pp. 385-388. Voir J. Leipoldt, Shenute von Atripe, p. 179. 

1° Cette bourgade est mentionnée également dans une homélie irédite copte 
sur saint Kollouthos, attribuée à Phoibammon, évêque d'Antinoè et citée par J. 
Doresse dans sa thèse inédite Monastères coptes de Moyenne Égypte, p. 67 (j'ai vu un 
exemplaire de cette thèse dans la bibliothèque du Centre d'Études Byzantines, 
Paris). Phoibammon parle d'une autre localité tout aussi malfamée, Habin (dans le 
nord de la région d'Antinoè). 
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punissent les agresseurs. Shenoute appelle ces païens «des prêtres», mais 
je doute qu'il emploie ce terme de façon précise. Pouvons-nous imaginer 
que plusieurs années après les édits de Théodose qui interdisaient tout 
acte de culte païen, les prêtres d'un temple, dont le fonctionnement était 
illégal, étaient en mesure d'intenter un procès contre un homme d'Eglise? 
Il me semble plus raisonnable de supposer que l'accusation fut portée par 
les notables païens du village. 

Il est dommage que nous ne connaissions pas l'objet précis de la plain- 
te. Elle n'a certainement pas pu concerner la destruction des idoles, car 
celle-ci était permise par la loi. La destruction des temples était défendue, 
mais je doute qu'on ait pu s'attaquer à un personnage si puissant pour une 
infraction à la loi qui n'était normalement pas punie: justement à cette 
époque, de nombreux édifices du culte païen tombent sous les coups des 
moines, mais ceux-ci ne semblent pas avoir été inquiétés par les autorités 
pour cette raison. On peut imaginer que les objets que Shenoute avait 
saisis et transportés dans son monastère étaient des instruments du culte, 
constituant des objets de valeur; d'autre part, il n'est pas vraisemblable que 
les instruments du culte se trouvassent, à cette époque, dans les temples, où 
tout fonctionnaire chrétien zélé aurait pu les confisquer. Je suppose donc 
que Shenoute est allé chercher les instruments du culte dans les maisons 
privées (comme il est allé chercher des idoles dans la maison d'un païen à 
Panopolis). Cela, outre les coups et blessures dont ont sans doute souffert 
les hommes du village, expliquerait bien qu'un procès ait pu être intenté. 

Cependant, Shenoute arriva à Antinoè avec une foule menaçante de 
moines et de fidèles, et le magistrat (le gouverneur de la province? le texte 
n'indique pas sa fonction) le relâcha sans rien faire. Sorti du tribunal, à la 
tête d'une procession bruyante, l'abbé alla rendre grâces à Dieu dans une 
église. À l'occasion, il fit un sermon violent, menaçant les idolâtres.f 

Cet épisode montre bien la force des païens. Ils sont assez nombreux et 
puissants pour oser intenter un procès à Shenoute. Ils trouvent des appuis 
à Antinoë, probablement dans l'entourage du magistrat. Il est possible que 
celui-ci ait été crypto-païen (Shenoute le dit carrément, mais nous ne pou- 
vons pas l'en croire sans hésitation). Il est tout aussi possible qu'étant un 
chrétien tiède ou un chrétien qui n'aimait pas trop les moines, il n'ait pas 
répugné à accueillir une plainte qui était sans doute justifiée, car même 
après les édits de Théodose, on n'avait pas le droit d'agir contre les païens 
avec violence, ni de détruire les édifices du culte païen. Quoi qu'il en soit, 
si le milieu païen avait été peu nombreux er isolé, la plainte n'aurait eu au- 
cune chance d'être accueillie. Dans un milieu totalement christianisé, mê- 
me un magistrat païen n'aurait pas osé traîner en justice un homme saint. 


16 Sinuthii vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. HI, pp. 85-86. 
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Shenoute a dù prendre cette plainte au sérieux, car, pour en obtenir 
l'annulation, il a organisé autour de lui une foule de fidèles. Malheureu- 
sement, nous ne savons pas si ces fidèles venaient exclusivement de la 
campagne, ou s'il y avait, parmi eux, des habitants d'Antinoë. De toute 
façon, il ne fait pas de doute que les chrétiens étaient nettement majoritai- 
res dans l'ensemble du pays. 

Shenoute organisa d'autres expéditions de ce genre. Lui-même, dans 
ses textes, évoque un enlèvement d'idoles à Koptos, l'incendie d'un temple 
à Athribis # et la destruction d'une statue dans une place de Panopolis.* 
La présence d'une statue à un endroit public encore à cette époque n'a 
rien d'étrange; il ne faut pas en tirer la conclusion que Panopolis était 
encore paîenne. 

Il n'est pas précisé en quoi consista l'action de Shenoute contre le tem- 
ple de Kronos dans la méme Panopolis - action à la suite de laquelle il fut 
réprimandé par Théodose, duc de la Thébaide.® À quel moment faut-il 
placer cet épisode? Avant ou après l'expédition contre Pneuit? Peut-être 
après, car le fait que le duc se soit limité à une réprimande pourrait s'ex- 
pliquer par l'insuccès du procès d'Antinoè. Tant que notre abbé se conten- 
tait de détruire des idoles, il avait la loi de son côté; ce sont les violences et 
les saccages qui dressaient les autorités contre lui. 

Les moines du Monastère Blanc ont si bien suivi l'exemple de Shenoute 
qu'après la mort de celui-ci, Bésa se vit obligé de leur rappeler qu'il fallait 
convertir les païens par la parole et par l'exemple et qu'il fallait cesser de 
les entraîner de force dans l'église du monastère.” 

D'autres informations sur la lutte de Shenoute contre les païens 
concernent des cas individuels. Dans une sorte de lettre ouverte 5 adressée 
à un paîen de Panopolis, Shenoute l'accuse d'adorer le Soleil et le Nil et 
d'opprimer ses paysans: ceux-ci seraient empêchés de célébrer la fête de 
Pâques, ils seraient contraints à bâür et puis à utiliser les bains appartenant 
à ce propriétaire, à lui acheter des produits qui ne valent rien, à monter la 
garde loin de leurs maisons, etc. Le ton de la lettre est violent, Shenoute 
défend les paysans avec une ardeur qui, comme le montrent d'autres 


` Sinuthii vita et opera omnia, éd. ]. Leipoldt, t. III, pp. 91-92. 

18 La vie de Schenoudi, éd. E. Amélineau, pp. 439-442. 

1° Sinuthii vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. IH, p. 26. Voir aussi J. Leipoldt, 
Shenute von Atripe, p. 181. 

% D'après un texte cité par P. van Cauwenberg, Étude sur les moines d'Égypte 
depuis le concile de Chalcédoine jusqu'à l'invasion arabe, Paris 1914, p. 140. Il est encore 
inédit, autant que je sache. 

9! Publiée par J.W.B. Barns dans l'article Shenute as a Historical Source, dans Actes 
du X° Congrès International de Papyrologues, Wroclaw 1964, pp. 151-159. 
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textes concernant les paysans opprimés, naît non pas tant de sa haine du 
paganismne que de sa sympathie pour les pauvres. 

À plusieurs reprises, apparaît dans le dossier shénoutien le nom de 
Gessios, un païen de Panopolis. Sous la direction de leur abbé, les moines 
pénètrent de force dans la maison de Gessios, enlèvent les idoles qui s'y 
trouvent et les jettent dans le fleuve.” 

L'atmosphère dans la ville de Panopolis est si tendue que des bagarres 
éclatent facilement. Bésa, dans sa Vie de Shenoute, raconte un incident où 
un notable de la ville, accusé par Shenoute d'opprimer les pauvres et de 
pratiquer l'idolâtrie, gifle le saint. (Naturellement, la punition ne man- 
que pas: un être surnaturel emporte le notable et le noie dans le Nil). 

Dans la Vie de Shenoute apparaît encore une information intéressante: 
son héros aurait attaqué des propriétaires de vignobles situés sur une île 
du Nil, en leur reprochant de contraindre les paysans à leur acheter un vin 
de mauvaise qualité à un prix exorbitant.” Ce récit contient probablement 
un malentendu, car on ne voit pas comment les paysans auraient pu être 
contraints à cela. Je suppose que les propriétaires de vignobles en question 
payaient leurs ouvriers agricoles et leurs serviteurs avec du vin de mauvaise 
qualité. (La pratique du paiement en nature est très bien attestée pour 
cette époque). | 

Toutes ces histoires où l'on voit Shenoute aux prises avec un païen ou 
quelques païens, ont moins de valeur pour notre étude que les épisodes de 
lutte contre les temples. Elles attestent la présence de païens, et rien de 
plus. J'ai tenu à les rapporter parce qu'elles ont été citées par d'autres à 
l'appui de la thèse d'après laquelle l'élite tout entière de Panopolis aurait 
été païenne, tandis que le peuple tout entier aurait déjà été chrétien. Si 
l'on regarde bien les textes, on verra que ni la première, ni la seconde 
partie de cette thèse n'y trouve une confirmation. À côté de riches païens, 
il y a, à Panopolis, des riches chrétiens, qui viennent au monastère pour y 
recevoir la bénédiction. Nulle part Shenoute n'accuse tous les notables de 
la ville d'être des idolâtres, ce qu'il n'aurait pas manqué de faire si telle 
avait été (grosso modo) la vérité. Rien ne nous autorise non plus à penser 


5? Vie arabe de Schenoudi, éd. E. Amélineau, pp. 66-67, 425-126; Sinuthii vita et opera 
omnia, éd]. Leipoldt, t. HI, p. 57. Nous entrevoyons un épisode analogue dans un 
texte écrit par Shenoute contre un païen: Sinuthii vita et opera omnia, t. III, pp. 79- 
80.; cette, fois, le terrible abbé n'a rien trouvé dans la maison du paien, mais il 
l'accuse d'adorer le soleil, la lune et les étoiles. et de faire des libations dans les 
eaux du Nil 

5 Sinuthii vita et opera omnia, éd. J. Leipoldt, t. HI, p. 40; Vie arabe de Schenoudi, 
éd. E. Amélineau, p. 385. 

51 Vie de Schenoudi, éd. E. Amélineau, pp. 394, 643-644; Sinuthii vita et opera omnia, 
éd. J. Leipoldt, i. HI, p. 42, pp. 23-24. 
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(comme l'a fait J. Leipoldt) que les paîens de Panopolis étaient des Grecs. 
Le terme «Hellène», qu'emploie Shenoute, n'a, dans la langue copte de 
cette époque, rien à voir avec la nationalité, il signifie «païen» et il est 
appliqué tout autant aux paysans qu'aux riches.® Les actions de Shenoute 
encouragèrent les moines des autres monastères à s'efforcer d'en finir avec 
les temples et le culte défendu. Les témoignages de leurs efforts se trou- 
vent dans d'autres Vies de moines. 

La destruction d'un temple est décrite en détail dans un panégyrique 
d'un autre saint monophysite, Macaire, ancien moine de Shenoute, puis 
évêque de Tkow (= gr. Antaiopolis). Cet ouvrage est anonyme et date du 
début du VI‘ siècle. Macaire aurait accompagné Dioscore, le patriarche 
d'Alexandrie, au concile de Chalcédoine. Cette information et celle 
d'après laquelle il aurait été un moine de Shenoute nous permettent de 
situer l'épisode qui nous intéresse dans la première moitié du V° siècle. Un 
jour, des prêtres d'un village faisant partie du diocèse de Macaire, viennent. 
voir celui-ci pour se plaindre des idolâtres qui s'emparent - disent-ils - 
d'enfants chrétiens, les sacrifient à l'idole de Kothos (une divinité locale) 
et font, avec leurs entrailles, des cordes pour les cithares dont ils jouent 
pendant leurs prières (selon une autre version, cette musique ferait sortir 
de la terre les trésors cachés). Macaire, suivi de deux (ou, d'après un 
manuscrit, quatre) compagnons, va vers le sanctuaire, entre dans le temenos 
et s'arrête devant le temple. Kothos, habitant une statue qui se trouve à 


5 Dans un article récent sur The State of Research on the Career of Shenoute of Atripe, 
publié dans l'ouvrage collectif The Roots of Egyptian Christianity (B.A. Pearson, J.E. 
Gochring, edd.), Philadelphia 1986, p. 268, Janet Timbie écrit: «Another point that 
needs clarification is Shenoute's use of the term 'pagan'. In several texts there is a 
loose pairing of heretics and nhellen (pagans). [Je transcris, ici et plus bas, le copte 
en caractères latins, E.W.] Both classes are sometimes found inside the churches, 
according to Shenoute. Some of these 'pagans' may have been Christians. Or, 
perhaps, they considered themselves Christians while Shenoute considered them 
pagans. I suspect, though I have not yet tried to prove. that hellen is sometimes a 
code word in Shenoute for a hellenized Egyptian of the upper classes. If so. a 
‘pagan' could practice either Egyptian religion or Christianity. Religious and eco- 
nomic hostility are thoroughly intertwined at this time and place, and Shenoute's 
writings reflect this».- Je ne peux pas discuter avec Janet Timbie au sujet de ce 
qu'elle dit de l'emploi du mot nhellën chez Shenoute, car elle ne cite pas de textes 
et ne porte pas d'arguments, je peux seulement déclarer que ses hypothèses me 
paraissent fausses. Quant à l'opinion courante que J. Timbie partage et selon la- 
quelle il y aurait eu une corrélation entre la division religieuse et les divisions 
économique, sociale, culturelle et ethnique, je fais de mon mieux. dans le présent 
article, pour la combattre, 

% A Panegyric on Macarius, Bishop of Thow, Attributed to Dioscorus of Alexandria, éd. 
D.W. Johnson, CSCO, 416 (1980), pp. 21-30. 
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l'intérieur du temple, proteste vivement contre la présence de l'évêque et 
menace de quitter sa demeure au cas où celui-ci resterait là plus d'une 
heure. Une vingtaine de païens accourent, munis d'armes, et leurs fem- 
mes, installées sur le toit du temple, se mettent à lancer des pierres sur 
Macaire et ses compagnons. L'incident se serait mal terminé pour les 
intrus, si Bésa, l'abbé du Monastère Blanc (dont j'ai déjà parlé), n'était pas 
venu au secours, accompagné de quatorze moines. L'évêque et les moines 
se retirent et le temple, par miracle, prend feu; au village, les habitants 
chré‘iens accueillent triomphalement les moines. Puis ceux-ci, chemin 
faisant, arrêtent un prêtre païen, Homère, qu'ils brûleront ensuite vif, avec 
les idoles qu'ils avaient trouvés chez lui. Les chrétiens se mettent à pour- 
suivre er à attaquer les païens, à enlever de leurs demeures les statues de 
leurs dieux, et probablement aussi, comme cela arrive d'habitude en cas 
pareils, à piller et à commettre des actes de violence. Cela pousse certains 
païens à se faire immédiatement baptiser. D'autres détruisent tout ce qu'ils 
ne peuvent pas emporter et ils s'enfuient dans le désert. La description se 
termine par une remarque d'un réalisme frappant: les chrétiens s'instal- 
lent dans les maisons abandonnées par les païens. Il est vraisemblable que 
païens et chrétiens ont longtemps coexisté plus ou moins tranquillement 
dans le village et que c'est à la suite de l'activité de Shenoute et de ses 
moines que le clergé et les autres chrétiens ont éprouvé le besoin et, qui 
plus est, ont aperçu la possibilité de se débarrasser des idolâtres. Le pillage 
et l'occupation des maisons païennes étaient probablement chose couran- 
te dans les luttes contre les païens; il se peut que l'avidité ait poussé les 
chrétiens à ce genre d'actions avec autant de force que la piété. Dernière 
remarque: les magistrats du lieu savaient fort bien que les paîens conti- 
nuaient de s'adonner à leur culte, mais ils n'intervenaient pas. L'auteur de 
la Vie de saint Macaire les accuse d'avoir pris «des richesses» (selon une 
des versions, des richesses qui étaient sorties de la terre sous l'effet de la 
musique de la cithare enchantée). Il est probable qu'il dit la verité: les 
païers ont pu acheter la tolérance des magistrats à l'égard du culte dé- 
fendu par la loi. 

Un autre moine célèbre, Moïse, vivait un peu plus au sud, près 
d'Abydos. D'après sa Vie,” Shenoute aurait prononcé une prophétie à son 
sujet: il aurait prédit que grâce à Moïse, les idolâtres se convertiraient et les 
temples seraient détruits. Cette prophétie nous permet de situer Moïse 
dans la seconde moitié du V°“ siècle et de constater qu'au début de son 
activi:é, le paganisme était encore assez puissant. La Vie de Moïse nous 


57 Cette Vie a été publiée par W.C. Till, Koptische Heiligen- und Märiyrerlegenden, 
Roma 1936, t. II, pp. 46-81. Voir aussi la bonne étude de A. Campagnano, Monaci 
egiziari fra V e VI secolo, dans Vetera Christianorum, 15 (1978), pp. 223-246. 
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renseigne sur l'existence à Abydos d'un groupe nombreux de païens. 
Lorsque les moines, dirigés par Moïse, attaquèrent les temples, les idolâtres 
avec leurs trente prêtres - plus précisément, 23 prêtres de la classe Weeb, et 
7 de la classe Hout - se renfermèrent dans le temple d'Apollon. Puis, après 
un premier tremblement de terre suscité par Dieu pour servir d'avertisse- 
ment, les simples païens rentrèrent chez eux; les prêtres, par contre, con- 
fiant dans l'aide de leurs dieux, restèrent sur place et, à la suite d'un second 
tremblement de terre, mourirent sous les débris du temple. Un troisième 
tremblement de terre détruisit les autres quatre temples. Finalement les 
enfants des prêtres et les autres païens furent baptisés par l'évêque du lieu. 
Les termes désignant les classes des prêtres (Weeb et Hout) méritent d'être 
notés: ils permettent de supposer que des restes de l'organisation 
sacerdotale ont survécu jusqu'à la deuxième moitié du V“ siècle. 

Ce ne fut pas là la seule intervention de Moise contre les païens. À la 
demande des paysans d'une localité, il alla, avec sept moines, chasser le 
démon qui était revenu dans un temple de Bès et qui causait des maladies 
et des malheurs parmi les chrétiens. Le texte ne précise pas comment ce 
«retour» de Bès s'était manifesté; nous voyons en tout cas que les païens ne 
se rendaient pas et qu'ils défendaient leurs temples. 

La Vie de Jean Kolobos,® rédigée en copte, nous renseigne sur les mérites 
de ce moine fameux qui, au début du V° siècle, christianisa les paiens de 
Klysma (aujourd'hui Suez). Cette fois-ci, il n'est pas question de destructi- 
ons de temples ou de luttes contre des villages païens. Cette biographie 
parle d'un riche païen à qui Dieu, en exauçant la prière du saint, envoic 
une terrible maladie pour le punir d'avoir persécuté les chrétiens. Quant 
au reste, l'auteur se contente d'affirmer que Dieu ordonna à Jean Kolobos 
de s'installer à Klysina parce que là les païens étaient particulièrement 
nombreux. 

Les récits des luttes de Shenoute, de Macaire et de Moïse contre les 
païens, malgré les éléments miraculeux qu'ils contiennent, ont un carac- 
tère concret ct sont certainement croyables. Il en est autrement pour 
certains textes littéraires construits principalement avec des éléments 
fictifs, comme par exemple le panégyrique de saint Claude d'Antioche ©“ 
écrit par Constantin, évêque de Lykopolis. En racontant comment on 
démasqua, grâce à l'intervention personnelle du saint, un groupe de 
cambrioleurs d'églises, l'auteur nous fait savoir que les malfaiteurs étaient 





5 Voir à ce sujet l'article de L. Käkosy, Der Gott Bes in einer koptischen Legende, 
dans Acta Antiqua Academiae Scientiarum Hungaricae, 14 (1966), pp. 185-196. 

5° Vie de Jean Kolobos. éd. E. Amélineau, dans Annales du Musée Guimet 25 (1894), 
pp. 293-357. 

“ Publié par G. Godron dans PO 35 (1970), p. 655. 
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des paiens du village de Manhabin, situé dans le nome hermoupolite. Il se 
peut que cette information soit vraie (autrement dit qu'à l'époque où vivait 
Constantin, il y ait eu encore un certain nombre de païens dans ce village 
peu éloigné de Lykopolis), mais ce n'est pas tout à fait sûr. D'ailleurs, la 
présence de quelques païens dans un village ne prouve pas l'existence 
d'une communauté païenne: il est sûr que, dans maintes localités, il y avait 
des individus réfractaires au christianisme. Pendant un certain temps, ils 
réussissaient à se maintenir en marge de la société et à éviter la répression, 
à condition de ne pas provoquer les autorités ni les voisins par une condui- 
te trop ouvertement paienne. 

La lecture des Vies de Shenoute, de Macaire et de Moïse nous amène à 
conclure que les autorités laïques permettaient aux villageois païens 
d'adorer leurs dieux, ce qui prouve, d'une part, que dans certains villages, 
les païens étaient assez nombreux, et, d'autre part, que le nombre de ces 
villages, en Égypte, était considérable. Éliminer une communauté paienne 
n'aurait pas été difficile, mais, vu leur nombre, cette action aurait entraîné 
des complications, que les fonctionnaires préféraient éviter. 

Au cours du VI° siècle, les grandes communautés païennes ont été pro- 


‘bablement éliminées, à l'exception cependant de celles qui, en raison de 


leur situation géographique, étaient isolées du reste du pays, n'entretenant 
avec lui que des rapports sporadiques. Ainsi par exemple, une enclave 
païenne s'est maintenue aux environs du lac Maréotis, près d'Alexandrie." 
Les habitants de cette région vivaient du ramassage des tiges de papyrus, 
qui servaient de combustible, et probablement de la pêche et de la chasse. 
Ils ne furent christianisés qu'au début du VIT: siècle, par Jean l'Aumônier. 
Il est permis de supposer que des communautés pareilles existaient dans 
certains marécages du Delta. 


Au terme de cette revue des informations qu'on peut tirer des sources, 
revenons-en à une question qui a été posée au début de cet article: y a-t-il 
un rapport entre l'appartenance à tel ou tel milieu social et la facilité ou la 
difficulté avec laquelle on se convertissait au christianisme? 

L'opinion courante, répétée encore en 1981 par Martin Krause ® et en 
1985 par Orsolina Montevecchi,% prétend que les paysans et les autres gens 
du peuple se convertirent très vite et que c'est du côté de l'élite qu'il faut 


6l Leontius von Neapolis, Leben des Heiligen Johannes des Barmherzigen, éd. H. Gel 
zer, Leipzig 1893, chap. 8. 

€M, Krause, Das christliche Alexandrien und seine Beziehungen zum koptischen Ägyp- 
ten, dans le recueil Alexandrien (série Aegyptiaca Treverensia), Mainz 1981, p. 55. 

‘O. Montevecchi, Aigypiios-Hellen in età romana, dans Studi in onore di E. Bre- 
sciani, Pisa 1985, p. 342. 
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chercher les idolàtres endurcis. 

Je crois avoir le droit de rejeter cette opinion. La foule alexandrine qui 
attaquait le patriarche Georges et défendait les temples, se composait 
surtout de représentants des couches pauvres de la population de la ville. 
Les Vies de moines nous parlent de villages païens. Les moines qui atta- 
quaient les temples païens luttaient surtout contre des paysans, et non pas 
exclusivement contre des gens de l'élite. C'est d'ailleurs une question 
d'arithmétique: tant que les paiens ne sont pas réduits à un très faible 
pourcentage, il faut bien qu'il y ait parmi eux beaucoup de paysans et de 
gens pauvres. 

L'opinion selon laquelle le paganisme ne se serait maintenu que dans 
l'élite, est due, au moins en partie, au fait que, lorsqu'on lit les sources, on 
est aisément frappé par les passages qui mentionnent nommément tel ou 
tel poète ou philosophe ou rhéteur, tandis qu'on ne fait pas attention aux 
passages qui parlent d'une foule anonyme. 

La tendance à ignorer les informations sur les paysans païens résulte 
aussi du fait que les savants sont convaincus que le processus de la christia- 
nisation de l'Égypte était lié au conflit des nationalités. Ce serait la haine 
- contre les Grecs oppresseurs qui aurait poussé les Égyptiens (ou, comme 
les Arabes les appelleront, les Coptes) à accepter la nouvelle religion. Il y 
aurait, d'un côté, les Égyptiens, c'est-à-dire les paysans, c'est-à-dire les 
chrétiens, et de l'autre côté, les Grecs, c'est-à-dire l'élite, c'est-à-dire les 
païens. Cette opinion est acceptée comme un axiome, elle domine dans 
les travaux d'histoire de l'art, inais on la trouve aussi dans les travaux d'un 
papyrologue comme I.I. Bell “ ou dans ceux d'un spécialiste de l'histoire 
de l'Église en Égypte comme E.K. Hardy.® Cependant, il n'y a aucune 
raison pour penser que l'adhésion au christianisme était liée, en Égypte, à à 
une attitude hostile à l'égard des Grecs. C'est en partant d'Alexandrie que 
la nouvelle religion s'est répandue dans le pays tout entier, et les Grecs ont 
dû jouer un rôle primordial dans ce processus, sans que cela provoque des 
tensions ou des frustrations. La plupart des chrétiens, quelle que fût leur 
appartenance ethnique, acceptaient pleinement les positions prises par 
Athanase, Cyrille et Dioscore, qui étaient des Grecs. Les Alexandrins qui, 
avec tant d'ardeur, luttaient au nom de l'Église, étaient pour la plupart (du 
moins aux IVe-Ve siècles) des Grecs. 

L'attitude de l'élite envers le christianisme, pas plus que celle des 
paysans, n'était uniforme, À côté de ceux qui restaient fidèles aux cultes de 





“H.I. Bell, Egypt from Alexander the Great to the Arab Conquest, Oxford 1948. pp. 
112-113. 

$ E.R. Hardy, National Elements in the Career of St. Athanasius, dans Church History, 
2 (1933), pp. 187-196. 
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leurs pères, il y en avait d'autres, de loin plus nombreux, qui choisissaient 
la religion chrétienne. C'était le plus souvent des membres de l'élite qui 
occupaient les postes supérieurs dans la hiérarchie ecclésiastique. Les 
intellectuels paiens ne doivent pas nous faire oublier les intellectuels 
chrétiens, dont l'existence ne demande pas à être prouvée. Certains fonc- 
tionnaires étaient, certes, païens, mais, dans cet empire chrétien dont le 
système législatif luttait de plus en plus ouvertement contre les idolâtres, 
de tels cas ont dû être exceptionnels; seules les grands personnages, jouis- 
sant de l'appui de familles influentes, pouvaient se permettre d'être non- 
conformistes dans le domaine religieux. 

Rien ne nous autorise à penser que le peuple était plus ouvert au chris- 
tianisme que l'élite. La division de la société en païens et chrétiens était 
une division verticale. L'un des traits caractéristiques de la religion chré- 
tienne, à l'époque qui nous intéresse tout comme auparavant, c'était sa 
capacité d'attirer des représentants de toutes les couches sociales, de tous 
les niveaux et types de culture. 

En traitant de l'attitude de l'élite envers le christianisme, j'ai laissé jus- 
qu'ici de côté la question de savoir s'il y avait une élite copte. C'est une des 
questions fondamentales concernant l'Égypte byzantine, et en même 
temps une de celles qui ont été le moins étudiées. L'opinion préconçue 
selon laquelle il y aurait eu une correspondance étroite entre la structure 
sociale et la structure ethnique du pays, a empêché une réflexion appro- 
fondie: pour la plupart des savants, la question n'existe pas. Pourtant, 
l'existence d'une élite copte est un fait indéniable. Nous pouvons en 
observer le développement à partir du III° siècle. C'est dans les structures 
ecclésiastiques qu'elle pouvait le plus aisément trouver sa place, car la 
carrière dans l'appareil de l'État exigeait une bonne connaissance du grec, 
elle n'était donc ouverte aux Coptes qu'à la condition qu'ils fussent bilin- 
gues. La naissance de la littérature copte constitue un témoignage des 
besoins culturels et des ambitions de l'élite copte; elle fut, d'autre part, 
l'un des facteurs qui favorisèrent l'abandon du grec de la part des bilin- 
gues.® Le temps travaille pour l'élite copte. Elle s'affermit visiblement au 
cours des VI-VII siècles. Sous la domination arabe, c'est elle qui prend en 
main l'administration du pays. Elle a, à ce moment, assez de force pour 
assimiler rapidement ce qui reste de l'élite grecque après le départ des 
fonctionnaires et de l'armée byzantine. 

Il convient ici de faire une digression pour préciser ce qu'il faut enten- 
dre par «élite copte». Parlant du milieu des intellectuels alexandrins, J. 


Voir T. Orlandi, Le traduzioni dal greco e lo sviluppo della letteratura copia, dans 
Graeco-Coptica. Griechen und Kopien im byzantinischen Agypten, éd. P. Nagel, Halle 
(Saale) 1984, pp. 181-203. 
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Maspero et R. Rémondon ont soutenu que certains membres de ce milieu 
(Horapollon l'Ancien et Iorapollon le Jeune, Asklépiadès, Héraiskos) 
étaient des «Égyptiens purs». Ce jugement s'appuyait sur l'attitude de ces 
intellectuels envers la religion et, plus largement, envers l'héritage culrurel 
de l'Égypte. Quand Héraïskos meurt, en 487, Asklépiadès enveloppe son 
corps de «bandes d'Osiris» et le fait embaumer, suivant l'usage des prêtres 
égyptiens. Ces intellectuels s'intéressent particulièrement à l'écriture 
hiéroglyphique. Horapollon le Jeune écrit un ouvrage intitulé Hiero- 
glyphika. Les quelques fragments de cet ouvrage qui nous ont été conservés 
montrent que l'auteur avait une certaine connaissance - très modeste, il est 
vrai- de ce domaine. (Probablement, à l'époque qui nous intéresse, 
personne ne connaissait cette écriture à fond; les inscriptions hiéroglyphi- 
ques du IV° siècle sont tellement fautives qu'on peut en conclure que l'art 
de lire et d'écrire les signes sacrés était en voie de disparition et que les 
graveurs copiaient mécaniquement des modèles anciens). Il est certain 
que les gens de lettres, en Égypte, sont fascinés par le passé de leur pays. Il 
faut cependant remarquer que, pour eux, ce passé est indivisible: ils se 
passionnent tout autant pour les antiquités pharaoniques que pour les 
antiquités alexandrines, ils ne voient aucune coupure entre le passé égyp- 
tien et le passé grec de l'Égypte. Asklépiadès écrit un ouvrage sur les 
antiquités égyptiennes, qui comprendraient, selon lui, une période de 
trente mille ans; Horapollon le Jeune écrit un ouvrage sur le passé 
d'Alexandrie, et Hermias, un ouvrage sur le passé d'Ilermopolis. Ils ont 
tous une attitude émotionnelle à l'égard de leur pays; les mots patris et 
patrios apparaissent souvent dans leurs écrits. 

Il faut cependant se demander si cette attitude suffit pour prouver leur 
appartenance à la société et à la culture coptes, si on peut vraiment les 
appeler Coptes, comme le fait J. Maspero. Je n'ai aucun doute qu'il faut 
répondre à cette question par la négative. Comme nous avons eu l'occa- 
sion de le remarquer, la famille d'Ilorapollon faisait partie d'un important 
milieu littéraire qui a produit de nombreux poètes et écrivains dont 
l'appartenance à la culture grecque est indiscutable. (A. Cameron, qui 
pourtant connaissait l'article de J. Maspero et l'utilisait, n'a pas cru néces- 
saire de polémiquer contre lui et, de son point de vue, il avait tout à fait 
raison). Les intellectuels en question écrivent en grec, conformément aux 
traditions et normes de la littérature grecque, pour un public grec. 

L'amour de la patrie, de son passé, de ses personnages illustres, de ses 
monuments, constitue l'un des traits du modèle culturel panhellénique, 
propre aux intellectuels grecs depuis l'époque hellénistique. Les intellec- 
tuels alexandrins dont il est question ici partagent cette attitude; mais la 
patrie, pour eux, n'est pas seulement, comme d'habitude, la cité d'origine: 
elle est l'Égypte tout entière. Leur attachement au passé de l'Égypte n'est 
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nullement incompatible avec leur conscience d'appartenir à une commu- 
nauté culturelle supérieure, embrassant tous les gens cultivés de langue 
grecque. Leur patriotisme égyptien ne se nourrit pas de haine ou de 
méfiance: on pouvait haïr les autorités de Constantinople, les hauts fonc- 
tionnaires, mais cela n'entraînait pas une haine de la culture grecque. 

Le retour vers l'ancien héritage culturel égyptien (ou plutôt vers ce qui 
en était resté, et ce n'était pas beaucoup) date de bien avant l'époque qui 
nous intéresse. Une preuve de la fascination croissante qu'exerçait l'idée 
de la «sagesse» de l'Égypte antique, nous est fournie par les textes copies 
gnostiques et hermétiques de Nag Hammadi, datant du III‘ siècle. (Il 
convient de remarquer que la découverte de ces textes a radicalement 
changé notre façon de voir la question des rapports ethniques en Égypte; 
en lisant l'excellent article de R. Rémondon, écrit avant que la connaissan- 
ce de ces textes se répande hors du cercle étroit des spécialistes, nous nous 
rendons compte à quel point l'interprétation des sources à été transformée 
par cette trouvaille). À travers cette littérature religieuse et philosophique, 
nous découvrons un milieu angoissé, cherchant la vérité sur Dicu par tous 
les moyens possibles, construisant une idéologie étonnante par un mélan- 
ge invraisemblable d'éléments contradictoires. Cette idéologie puise dans 
toute sorte de doctrines, y compris les croyances égyptiennes. L'examen 
des textes hermétiques trouvés à Nag Hammadi nous oblige à réviser notre 
opinion sur les traités hermétiques grecs.” A.J. Festugière qui, il y a plu- 
sieurs années, a publié d'excellentes études sur ce sujet, était convaincu, et 
a réussi à convaincre les autres, que ces traités étaient un produit de la 
pensée grecque et n'avaient rien à voir avec l'Égypte, sauf la couleur locale. 
Il faudrait peut-être modifier cette opinion: sans oublier que l'hermétisme 
appartient à la culture grecque, il faudrait s'intéresser davantage aux 
influences égyptiennes. 

L'intérêt porté aux cultes égyptiens dans leur forme traditionnelle, non 
hellénisée, apparaît aussi à travers l'onomastique. Cette question a été 
étudiée par Z. Borkowski sur la base d'un dossier papyrologique prove- 
nant de Panopolis et datant de la fin du III‘ siècle (Papyrus Beatty Panopo 
lis). Ce savant s'est intéressé aux noms propres dérivés du nom d'une 
divinité locale, Triphis. Six bouleutes, donc six membres de l'élite de 


© Voir J. Mahé, Hermès en Haute Egypte. Les textes hermétiques de Nag Hammadi, 
Quebec 1982, pp. 419-457. 

SZ. Borkowski, Local Cults and Resistance to Christianity, dans The Journal of furistic 
Papyrology 20 (1990), pp. 25-30. Le mème phénomène apparaît dans P.Oxy. LI 3646. 
Cette lettre est adressée ainsi: «À mon maître et fils Flavianus Harsonthous - ton 
père»: à en juger par son contenu, nous avons affaire à des gens qui font partie de 
l'élite païenne. 
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Panopolis, portent les noms suivants: 
Pététriphis, fils de Bésas, petit-fils de Hiérax; 
Pététriphis, fils de Héron, petit-fils de Pélops; 
Pététriphis, fils de Paniskos, petit-fils de Protas; 
Pététriphis, dit aussi Héron, fils de Démétrios; 
Polykratès, dit aussi Pététriphis, fils de Triadelphos; 
Théotimos, fils de Pététriphis Moros. 
On remarque tout de suite que les noms des pères et des grands-pères des 
cinq premiers Pététriphis de cette liste sont (à l'exception de Bésas, qui 
pourtant a une forme grecque) de bons noms grecs; et que Pététriphis 
père de Théotimos porte un surnom grec. Naturellement, ces Pététriphis 
témoignent, par le nom qu'ils portent, de l'attitude religieuse qu'avaient 
leurs pères vers le milieu du IL siècle ou, dans le cas de Pététriphis Moros, 
dans la première moitié du même siècle. Ce qui est significatif, c'est le fait 
qu'on ait choisi le nom Pététriphis («Don de Triphis»), et non son équiva- 
leut grec Triphiodoros, qui pourtant était en usage à Panopolis (dans le 
même dossier, il apparaît dix fois). Peut-on supposer qu'il s'agit là de 
quelques membres de l'élite municipale qui se sont égyptianisés? Non, car 
Panopolis, à cette époque, était une ville où la culture grecque était parti- 
culièrement vivante. Des gens riches, occupant des postes importants dans 
la hiérarchie sociale, vivant dans une ville fière de son statut municipal 
récemment obtenu, n'avaient, dans ces années-là, aucune raison pour 
rejeter la culture grecque. Mais ils suivaient les tendances religieuses de 
cette époque, qui les poussaient à chercher la vérité sur le divin et l'aide 
divine partout, y compris dans les cultes locaux, sans pour autant cesser 
d'être Grecs. Mutatis mutandis, ils se comportaient comme les membres de 
la famille d'Horapollon l'Ancien. La différence, c'est qu'aux temps de ces 
derniers, les cultes locaux étaient à peu près entièrement disparus; il n'en 
restait qu'une chose, à savoir les informations, assez imprécises, que la 
littérature grecqne conservait au sujet de l'ancienne religion égyptienne. 
Après cette digression, reprenons le fil de notre discours et posons-nous 
la question suivante: est-ce qu'à l'époque qui nous intéresse, l'élite copte 
était entièrement chrétienne? Il n'est pas facile de répondre à cette ques- 
tion. La majorité écrasante de nos sources coptes nous sont parvenues à 
travers la tradition ecclésiastique; elles ne nous renseignent point à ce sujet. 
Je pense cependant qu'au IV: siècle, surtout dans sa première moitié, il y 
avait une élite copte non-chrétienne. Les prêtres célébrant le culte païen 
dans les temples encore ouverts, n'étaient pas tous Grecs. D'autre part, il y a 
les manuscrits coptes gnostiques et manichéens, écrits par des bilingues 
pour des lecteurs ne connaissant pas, ou pas assez, le grec. Mais il est 
impossible de préciser combien de temps ces milieux coptes gnostiques ou 
manichéens, probablement très restreints, ont su résister au christianisme. 
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Parmi les questions posées au début de cet article, une est restée enco- 
re sans réponse: quel a été le rythme, quelles ont été les grandes étapes de 
la christianisation de l'Égypte? Là, malheureusement, il faut se contenter 
d'impressions, d'intuitions. Contrairement à d'autres chercheurs, je ne 
crois pas qu'il faille voir le moment décisif de ce processus dans le premier 
quart du IV? siècle. 

En tout cas, je pense avoir montré qu'à la fin du IV" siècle, les païens, 
tout en étant nettement minoritaires, constituaient encore des milieux 
consistants et - contrairement à ce qu'a soutenu R.S. Bagnall®- n'étaient 
pas réduits à 10% de la population. 


POST-SCRIPTUM 1 


Ce n'est que lorsque le présent article était déjà sous presse, que j'ai pu 
lire l'article de R.S. Bagnall, Conversion and Onomastics: a Reply, dans ZPE 69 
(1987), pp. 243-250, qui répond à ma critique publiée dans ZPE 62 (1986), 
pp. 173-181. Ma réplique doit par conséquent se limiter à l'essentiel. 

Je reconnais que je me suis trompée en ce qui concerne la datation du 
dossier de P.Herm. Landi. Je me suis trompée également lorsque j'ai cru 
pouvoir employer les données du P.Berl. Bork. pour établir le nombre des 
chrétiens à Panopolis dans les années où ce texte a été rédigé. 

D'autre part, non seulement je maintiens mes critiques de nature géné- 
rale, mais je crois devoir les exprimer d'une manière plus radicale et plus 
conséquente. Dans mon article de 1986, il y avait un manque de con- 
séquence que R.S. Bagnall a perçu: tout en faisant des objections de prin- 
cipe à la méthode appliquée par lui, je reconnaissais finalement la valeur 
de ses résultats. Aujourd'hui, ayant réfléchi à nouveau sur la question, je 
pense que, étant donné le caractère de la documentation papyrologique, 
des recherches comme celle qu'a faite R.S. Bagnall sont injustifiées d'un 
bout à l'autre, parce que la méthode n'est pas bonne. Dans son travail, R.S. 
Bagnall n'a pas tenu compte du fait que les dossiers sont peu nombreux, 
que leur conservation est due au hasard et que leurs données sont incom- 
plètes (nous n'avons jamais tous les noms des habitants d'un village, pour 
ne pas parler des villes). En 1986, j'avais fait remarquer que rien ne prouve 
que le rythme de la christianisation ait été uniforme dans toute l'Égypte, 
qu'au contraire, on peut soupçonner qu'il variait selon les localités, et que 
par conséquent, il nous faudrait posséder des données concernant de très 
nombreuses localités pour pouvoir éviter de graves erreurs dans les calculs. 
Cette objection, R.S. Bagnall ne l'a pas prise en considération dans sa 
réponse. Elle me paraît pourtant essentielle. Je crains que lorsque nous 


® Article cité ci-dessus (note 6), p. 123. 
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aurons une prosopographie de l'Égypte du quatrième siècle, notre situa- 
tion ne sera pas bien meilleure à cet égard. À mon avis, les données four- 
nies par les papyrus ne se prêtent guère à des recherches statistiques. 

Ce n'est que d'une manière très hâtive que R.S. Bagnall a rejeté mon 
objection concernant la question de savoir si les gens du quatrième siècle 
étaient ou n'étaient pas sensibles au contenu religieux des noms qu'ils 
portaient ou qu'ils donnaient à leurs enfants. J'insiste que le fait qu'on ne 
changeait pas de nom lorsqu'on se baptisait et qu'une partie des chrétiens 
donnaient à leurs enfants des noms païens, doit être considéré comme un 
indice important. 


POST-SCRIPTUM 2 


Depuis la publication de cet article, plusieurs études ont paru, qui trai- 
tent du paganisme tardif et de la christianisation de l'Égypte. 

Il faut commencer par la synthèse de R.S. Bagnall, Egypt in late antiquity, 
Princeton 1993, chapitre 8: “This world and the next”. Ici, de même que 
dans ses articles cités ci-dessus, l’auteur soutient qu’au scuil de la nouvelle 
époque, chrétienne depuis Constantin, les cultes paiens étaient tellement 
affaiblis que le processus de la christianisation a pu se développer, dès le 
début du IV‘ siècle, avec une grande rapidité. Un recueil d'informations 
concernant la persistance de la religion païenne (surtout pharaonique) se 
trouve dans l’article de L. Käkosy, Survivals of ancient Egypt. Religion, other 
domains of culture. Egyptian influence on gnosticism and hermetism (a brief 
survey), dans Studia în honorem L. Foti, Studia Aegyptiaca, 12 (1989), pp. 263- 
287. C’est cffectivement “a brief survey”, un peu mécanique et superfi- 
cielle. Notons deux études “du côté copte”. L’ample article de Jacques van 
Vliet, Spätantikes Heidentum in Agypten im Spiegel der koptischen Literatur dans 
Begegnung von Heidentum und Christentum im shätantiken Aegypten, Riggisberger 
Berichte, 1 (1993), pp. 99-130, entreprend d’éclairer de divers points de vue 
la lutte entre le christianisme et le paganisme en se fondant surtout sur les 
données que fournit le dossier de Shenoute. Il comprend les sections 
suivantes: “Der Kampf um den Kult von Panopolis”; “Götter und Kulte”; 
“Denker und Dichter”; “Sitten und Bräuche”. L'article de II.-J. Thiessen, 
Zur Begegnung von Christentum und Heidentum: Schenute und Gessios dans 
Enchoria 19/20 (1992/93), pp. 155-164, a pour but d'identifier et de dater le 
personnage de Gessios, que Shenoute mentionne à plusieurs reprises 
comme un païen impénitent et puissant. Il s’agit, selon H.-J. Thiessen, du 
rhéteur et fonctionnaire impérial Gessios que nous connaissons par les 
lettres de Libanios. 

Les questions relatives au paganisme égyptien occupent beaucoup de 
place dans l’ouvrage de F.R. Trombley, Hellenic religion and christianisation c. 
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270-529, t. II, Leiden 1994 (chapitre IX: “The Nile valley from Canopus to 
Philae”, pp. 203-240; appendice 4: “Sacrifice in fourth century Oxyrynchos”, 
pp. 241-246; voir aussi son étude sur les philoponoi que je cite et critique ci- 
dessou, p. 266-267, n. 23). Son chapitre “The Nile valley” s'appuie presque 
exclusivement sur le dossier de Shenoute. L'auteur surestime la force de la 
vieille religion en Égypte (de même qu'il surestime la vitalité des cultes 
paiens au Proche Orient). Le fait qu'il lui manque une connaissance 
élémentaire de l'Égypte byzantine et qu’il ignore les recherches récentes à 
ce sujet (sa connaissance des recherches s'arrête pratiquement à l'étude 
de R. Rémondon), lui a fait commettre de nombreuses erreurs et 
simplifications et l’a empêché d'utiliser correctement les textes du dossier 
de Shenoute. 

Un article intéressant de A. Lajtar, Proskynema inscriptions of a corporation 
of iron-workers from Hermonthis în the temple of Hatshepsut in Deir el-Bahari: new 
evidence for pagan cults in Egypt in the 4th cent. A.D., dans The Journal of Juristic 
Papyrology, 21 (1991), pp. 53-70, a augmenté de facon heureuse le petit 
nombre des sources qui prouvent qu'encore aux temps du très chrétien 
Constance II, des cultes païens pouvaient être ouvertement pratiqués dans 
le cadre de corporations artisanales. 

Je saisis l’occasion pour éliminer une erreur que j'ai commise dans 
mon article aux pp. 85-87. En caractérisant un groupe de poètes provenant 
de l'Égypte, je me suis appuyée (ainsi que je le signalais dans une note) sur 
l’article classique de A. Cameron Wandering poets, sans savoir que le même 
auteur, par la suite, avait rétracté son opinion à ce sujet. Dans l’article The 
empress and the poet: paganism and politics at the court of Theodosius II, dans 
Yale Classical Studies, 27 (1987), pp. 217-289, A. Cameron soutient que la 
production littéraire de ces poètes ‘égyptiens’ ne doit pas être mise en 
rapport avec un paganisme actif. Ce sujet a été traitée également par G.W. 
Bowersock dans son livre Hellenism in late antiquity, Cambridge 1990, chapi- 
tre 5: “Greek literature in Egypt” (où l’on trouvera des références aux 
recherches récentes). 


LE DEGRÉ D'ALPHABÉTISATION EN ÉGYPTE BYZANTINE * 


Les chercheurs ne montrent que peu d'entrain à étudier le degré d'al- 
phabétisation de la société dans l'antiquité. Cela se comprend. En effet, il 
n'y a pratiquement pas de sources qui permettraient d'aller au-delà de la 
constatation, pour tous évidente, que l'élite savait écrire, les scribes étaient 
nombreux, tandis que le peuple ne savait le plus souvent ni lire, ni écrire. Il 
va de soi que les savants qui se sont risqués à étudier ce problème ingrat se 
sont orientés vers les papyrus qui, tant par leur nombre que par leur 
nature, semblaient ouvrir devant eux de nouvelles perspectives de recher- 
ches. Au début, les efforts des chercheurs visaient à mettre à profit les 
données directes fournies par les textes et recensaient surtout les cas, assez 
nombreux, d'analphabétisme dont témoignaient plus particulièrement les 
actes privés.! Il s'avéra cependant très vite que ces calculs ne servent pas à 
grand-chose, étant donné que les papyrus ne sont pas assez nombreux pour 
se prêter à une analyse statistique. Il a fallu attendre les recherches de H.C. 
Youtie ? pour constater que les matériaux dont nous disposons permettent 
d'aller beaucoup plus loin. Rejetant le calcul statistique comme dépourvu 
de fondement, Youtie a essayé d'étudier la portée sociale des cas d'anai- 
phabétisme constatables, en utilisant pour ce faire les ensembles de docu- 
ments («archives») qui permettaient de connaître le milieu et la carrière 
individuelle des gens qui l'intéressaient. Il a pu ainsi constater que, même 
en ce qui concerne l'élite sociale au niveau des petites localités, on ne peut 
exclure les cas d'analphabétisme, bien que tous les membres de cette élite 


* Publié dans: Revue des Études Augustiniennes, 30 (1984), pp. 279-296. 

! E. Majer-Leonhard, Agrammatoi, Diss. Frankfurt a.M. 1913; J.S. Schneider, The 
Extent of Illiteracy in Oxyrhynchus and Its Environments during the Late Third Century 
B.C., dans Classical Journal, 28 (1983), pp. 670-674; R. Calderini, Gli agrammatoi 
nell'Egitto greco-romano, dans Aegyptus, 30 (1950), pp. 14-41. 

* H.C. Youtie, Pétaus, fils de Pétaus, ou le scribe qui ne savait pas écrire, dans Chro- 
nique d'Égypte, 81 (1966), pp. 127-143; Agrammatos: An Aspect of Greek Society in Egypt, 
dans Harvard Studies in Classical Philology, 75 (1971), pp. 161-176; Bradeos graphon: 
Betueen Literacy and Illiteracy, dans Greek, Roman and Byzantine Studies, 12 (1971), pp. 
239-261; Hypographeus: The Social Impact of Illiteracy in Graeco-Roman Egypt, ZPE 17 
(1975), pp. 201-221; Because They Do Not Know Letters, ibid. 19 (1975). pp. 101-108; P. 
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aient été censés, en principe, savoir lire et écrire. Il s'agit du groupe de 
«ceux du gymnase», dort les enfants étaient tenus à une période d'édu- 
cation dans les gymnases, et aussi - après la réforme de Septime Sévère 
introduisant en Égypte le système municipal - du groupe des bouleutes. Les 
plus intéressants sont les exemples réunis par Youtie de fonctionnaires 
exerçant leurs offices dans d'importants villages et qui soit ne savaient pas 
écrire (bien qu'ils aient pu avoir le titre de «scribc»), soit appartenaient au 
groupe de personnes n'écrivant qu'avec difficulté et que l'on désignait par 
l'expression Bpaëéos ypéowv ou Bpañéws broypäpov. Dans la pratique, ceci 
signifiait qu'ils savaient apposer leur signature, et encore non sans peine, 
sous un document établi par quelqu'un d'autre. Tout papyrologue ayant eu 
affaire aux documents originaux connaît bien ces signatures malhabiles. 
Les fonctionnaires analphabètes ou semi-analphabètes, théoriquement 
tenus de savoir écrire, palliaient leur ignorance en faisant appel à des tiers: 
scribes professionnels en premier lieu, parents et amis. 

Une constatation frappante de Youtie est qu'il y avait simultanément 
dans les mêmes familles des hommes qui savaient lire et écrire, et d'autres 
qui ne savaient pas, et cue l'analphabétisme ne faisait pas obstacle à la 
carrière de l'intéressé. Les chercheurs avaient autrefois parfaitement 
conscience de l'existence de nombreuses couches d'analphabètes, mais - 
concevant la société comme une structure hiérarchique - ils s'efforçaient 
d'établir jusqu'à quel niveau pouvait monter cet analphabétisme. Parvenus 
jusqu'aux groupes où il y avait des gens sachant lire et écrire, ils admet- 
taient logiquement qu'en allant encore plus haut, on ne rencontrerait 
pratiquement plus d'analphabètes. En Égypte, il en allait toutefois autre- 
ment. Les individus appartenant à une même couche, à un même groupe 
social, peuvent savoir écrire ou non, phénomène que l'on ne saurait 
expliquer autrement que par les inclinations ou facultés personnelles de 
tel ou tel, voire par le cours plus ou moins heureux de sa destinée. Ainsi 
donc, malgré l'existence d'un appareil bureaucratique impliquant une 
corrélation entre le degré d'alphabétisation et les possibilités d'avance- 
ment, il n'y a pas de pression sociale conduisant l'individu à acquérir une 
éducation et à la parfaire. 

La situation en Égypte est alors paradoxale: la société répond nette- 
ment à un modèle demandant une connaissance très généralisée de 
l'écriture; elle comprend de nombreux groupes de fonctionnaires et 
d'employés qui produisent au jour le jour une surabondante documenta- 
tion de toutes leurs activités, et pourtant le nombre de gens sachant lire et 
écrire reste limité, il ne suffit pas à créer ce climat de pression psychologi- 
que qui obligerait tous les membres des élites locales à apprendre. Nous 
nous trouvons en quelque sorte à mi-chemin entre une société de scribes 
et une société employant un système d'écriture relativement facile. Cet état 
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de choses étonnant peut en partie résulter d'une situation ethnique spéci- 
fique. Parmi les cas étudiés par Youtie, très nombreux sont les gens appar- 
tenant au groupe égyptien, éventuellement bilingue, ou -pour plus de 
précision - au groupe d'Egyptiens qui ont maîtrisé les rudiments de la 
langue grecque de manière à pouvoir communiquer avec les autorités 
supérieures, en général grecques. La nécessité de s'assimiler une langue 
étrangère rendait difficile et plus long l'apprentissage de la lecture et de 
l'écriture. Youtie a pu constater que la formule déclarant l'ignorance de 
l'écriture ne signifie pas toujours un analphabétisme absolu, mais simple- 
ment l'ignorance du grec. Ceci résulte de la comparaison des textes grecs 
et démotiques. Ainsi, dans un document de Tebiynis, village du Fayoum, 
daté de l'an 37 de n.è. et pourvu d'une souscription démotique, nous 
trouvons des prétres qui font déclaration d'analphabétisme dans la partie 
grecque de l'acte, mais signent le texte démotique.* Plus tard, une sem- 
blable alternative au grec sera fournie par la langue copte. 

H.C. Youtie ne faisait qu'occasionnellement des incursions dans l'épo- 
que byzantine, et encore s'en tenaitil exclusivement au IV° siècle. Les 
travaux antérieurs ne consacraient pas non plus beaucoup d'attention à 
l’antiquité tardive. La conviction générale était, et reste, que le nombre de 
gens sachant écrire a rapidement décliné déjà au cours du IV" s. et que ce 
phénomène s'est encore accéleré dès le début du V° s. En fait, cette con- 
viction est surtout fondée sur l'idée que la crise et le déclin de la civilisa- 
tion antique ont dù inévitablement étre accompagnés d'un rapide amoin- 
drissement du cercle des gens sachant lire et écrire. Il n’est certes pas 
possible de douter de la réalité de la dégradation de la culture antique: le 
net rétrécissement des milieux littéraires, la chute de la production de 
livres ou la destruction de bibliothèques ne sont que trop bien documen- 
tés. Mais personne n'a jamais posé la question de savoir si ce processus 
devait réellement, toujours et partout, être associé à une extension de 
l'analphabétisme aussi rapide. 

Dans l'excellente et pénétrante étude qu'il a consacrée à ce problème, 
G. Cavallo { avance encore un argument de poids que lui ont suggéré les 
papyrologues, à savoir la diminution du nombre de papyrus conservés. 
Cette baisse est indéniable, mais elle est certainement moindre que ne 
l'ont cru les chercheurs de la génération précédente. Au cours des derniè- 


3 Ce texte a été commenté par ITC. Voutie, ZPE 21 (1976), pp. 196-198. 

1G. Cavallo, Dal segno incompiuto al segno negato. Linee per una ricerca su alfa- 
betismo, produzione e circolazione di cultura scritta in Italia nei primi secoli dell'impero, dans 
Alfabetismo e cultura scritta nella storia della civiltà italiana, Perugia 1978, pp. 119-145. 
De méme G. Geraci, Temi e problemi di papirologia bizantina, dans Corsi di cultura 
sull'arte ravennate e bizantina, Faenza 1976, p. 230. 
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res décennies, les proportions entre le nombre de papyrus des époques 
hellénistique, romaine et byzantine ont été sérieusement modifiées en 
faveur de cette dernière. Cela découle de la logique du travail des éditeurs. 
Nous savons en effet fort bien que les premières générations de papyrolo- 
gues s'intéressaient surtout aux papyrus ptolémaïques, l'époque romaine 
étant déjà marquée à leurs yeux du sceau de la décadence. Quant aux 
textes byzantins, avec leur écriture de type dejà médiéval et truffée 
d'abréviations, avec leurs innovations linguistiques et leur orthographe 
souvent fantaisiste, ils éveillaient en eux une répugnance instinctive. 
Aujourd'hui, la plupart des papyrus nouvellement édités proviennent 
précisément de cette époque dédaignée, car les «beaux» textes ont généra- 
lement vu le jour depuis longtemps et très rares sont ceux qui peuvent 
venir s'y ajouter. Le fait demeure cependant que nous avons moins de 
papyrus byzantins que de papyrus des époques précédentes. Une des 
raisons en est connue: la déterioration du réseau d'irrigation a conduit à 
l'abandon des localités de la bordure du Fayoum et a tari ainsi une abon- 
dante source de papyrus, une source qui nous a fourni une bonne part des 
textes plus anciens. Quant aux causes de la diminution en nombre des 
documents d'autres régions, nous ne savons pas pour l'instant les élucider. 

L'évolution quantitative des textes byzantins est beaucoup plus compli- 
quée qu'il ne le semblait à G. Cavallo. En effet, on constate une nette 
baisse de leur nombre au cours du V° siecle, et un non moins net accrois- 
sement au VI“. Les papyrologues s'étaient depuis longtemps rendu compte 
de cette pauvrété du V° siècle en papyrus. R. Rémondon ê a publié en 1965 
des tableaux détaillés faisant ressortir cette situation. Il était permis de 
nourrir l'illusion que cette lacune serait comblée par de nouvelles publica- 
tions, mais plusieurs années plus tard, les calculs faits par R.S. Bagnall et 
K.A. Worp ° ont montré que les proportions quantitatives restent pareilles 
à celles qu'avait constatées plus tôt R. Rémondon. Ce dernier a non seu- 
lement tenté d'etablir quel était l'état de fait, mais encore cherché à expli- 
quer cette pauvreté du V° siècle. Il a soutenu que la chose n'était pas due 
au hasard, mais aux transformations fondamentales subies par les institu- 
tions qui produisaient le plus grand nombre de documents. Faisant re- 
marquer les changements dans le système de levée des impòts et dans le 
fonctionnement de l'administration, il a supposé que les activités du fisc 
étaient désormais documentées d'une autre manière, plus simple et 
demandant donc moins de papyrus. Quant à l'accroissement du nombre 


°R. Rémondon, L'Égypte au 5° siècle de notre ère: les sources papyrologiques et leurs 
problèmes, dans Atti dell'XI Congresso di Papirologia, Milano 1966, pp. 135-148. 

ê R.S. Bagnall et KA. Worp, Papyrus Documentation in Egypt from Constantine to 
Justinian, dans Papyrologica Florentina, 7 (1980), pp. 13-21. 
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de ceux-ci au VI° s., il aurait été l'effet du développement de la grande 
propriéte foncière et de l'expansion de l'Église: prenant exemple sur 
l'État, elles auraient vite mis sur pied leurs propres et très nombreuses 
administrations. Les thèses de R. Rémondon ont été admises par les papy- 
rologues, entre autres, dans un article déjà cité, par RS. Bagnall et KA. 
Worp, excellents connaisseurs de l'époque byzantine. Cependant, elles me 
paraissent discutables à plusieurs points de vue. D'abord, il se peut que la 
diminution du nombre des documents qui nous sont parvenus, soit due, 
non pas à une diminution de la production d'actes, mais à un changement 
du système de déposition et de conservation des actes. En ce cas, la 
«lacune» du V° siècle ne correspondrait pas à une nette diminution du 
nombre des fonctionnaires, et par conséquent des gens sachant écrire. 
Cette hypothèse est d'autant plus vraisemblable que nous savons par 
expérience que les structures bureaucratiques, une fois mises en place, 
sont difficiles à supprimer, et que, si elles n'ont pas d'occupations réelles, 
elles en engendrent aisément de fictives. Quant à l'explication que R. 
Rémondon offre de l'augmentation du nombre de documents au VI‘ 
siècle, elle suscite deux objections. D'un côte, R. Rémondon me semble 
avoir sous-estimé le degré de développement de l'administration ecclésia- 
stique au seuil du V“ siècle. La richesse de l'Église a certes augmenté au 
cours du VI° siècle, mais son appareil administratif était bien en place dès 
le IV‘ siècle, ainsi que j'ai pu m'en convaincre, ayant étudié de près cette 
question. De l'autre côté, je pense qu'on ne peut plus concevoir le proces- 
sus de la formation de la grande propriété comme le faisait R. Rémondon: 
sur cette question, un travail récent de J. Gascou” rend nécessaire une 
profonde révision de l'opinion représentée par R. Rémondon. J'ai enfin 
des doutes au sujet de la méthode: lorsqu'on calcule le nombre de papyrus 
en comptant chaque texte comme une unité, on fait abstraction de l'exis- 
tence de groupes de documents, d'archives. De cette manière, un texte 
isolé, qui, à la suite de la disparition des autres pièces de l'ensemble d'actes 
dont il faisait partie, est pour nous le seul représentant de cet ensemble, et 
un texte inséré dans un ensemble d'actes conservé sont mis sur le même 
plan, ce qui ne me paraît pas correct. Il faudrait compter séparément les 
pièces isolées, d'une part, et les pièces insérées dans un ensemble, de 
l'autre. 

D'une manière générale, je pense qu'il est moins important de compter 
les papyrus que de voir quels sont les genres de textes représentés dans la 
documentation dont nous disposons. Le nombre des papyrus conservés 


7J. Gascou, Les grands domaines, la Cité et l'État en Égypte byzantine (Recherches 
d'histoire agraire, fiscale et administrative), dans Travaux et Mémoires (Centre de Recherche 
d'Histoire et Civilisation de Byzance), 9 (1985), pp. 1-90. 
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peut être le produit du hasard, les types de textes ne le sont jamais. Étu- 
diant attentivement les types de documents, on peut distinguer quelle était 
l'attitude des différents groupes sociaux envers les divers emplois de 
l'écriture. Or, il ne fait aucun doute que les papyrus byzantins appartien- 
nent aux mêmes types que ceux des époques antérieures: actes privés 
(testaments, contrats de location, etc.), lettres échangées entre les diffé- 
rents échelons de l'administration, avec des listes d'impôts et de contri- 
buables, toute une masse de textes rédigés aux échelons inférieurs de 
l'appareil fiscal ou de l'administration des grandes propriétés. Nous avons 
là des comptes de revenus et de dépenses, des ordres de paiement, des 
reçus et des quittances, des notes, qui prouvent que leurs auteurs suivaient 
d'anciens modèles. La généralisation du salaire en nature, sous forme de 
vin ou d'huile, témoigne de la crise de l'économie monétaire, mais les 
centaines d'ordres, reçus, quittances et interminables inventaires établis 
par les magasiniers prouvent que nous avons affaire à des gens habitués à 
lire et écrire et qui - comme leurs prédécesseurs - considèrent ces fonctions 
comme normales. La correspondance privée et les lettres d'affaires main- 
tiennent leur position. Au total, l'analyse «qualitative» des papyrus byzan- 
tins ne fait pas ressortir de changements vraiment notables. 

Passant au modèle de la société de l'Égypte byzantine pour scruter les 
changements dans la situation des milieux alphabétisés, nous compren- 
drons combien fragiles sont les jugements déduits uniquement des lois 
paraissant régir le déclin de la culture antique. 

L'élite exerçant le pouvoir au niveau des provinces et des villes a subi 
de sérieuses transformations portant sur son importance numérique, ses 
origines, ses fonctions. Le groupe qui correspondait en Égypte à l'aristo- 
cratie municipale des autres provinces a été soumis à une forte polarisa- 
tion et à une sérieuse dégradation. C'était là un processus graduel et lent, 
commencé au IV" s. mais particulièrement visible au V°. Il devait inévita- 
blement exercer une influence sur l'état de la culture, puisque c'est ce 
groupe qui, comme partout, en était la base même. On peut se demander 
si toutes les familles frappées par la crise étaient tombées si bas qu'elles 
renonçaient à toute ambition et ne se souciaient même plus d'assurer à 
leurs enfants un minimum d'éducation. Nous savons malheureusement 
fort peu sur le sort des bouleutes déchus, les sources permettant de suivre 
plutôt les promotions que les déchéances. La nouvelle élite se composait 
des riches propriétaires fonciers et des fonctionnaires professionnels issus 
en grande partie des mêmes familles (il faut souligner le qualificatif 
“professionnels”, pour bien faire la distinction d'avec les titulaires des 
offices liturgiques municipaux). Il est hors de doute que tous ces gens 
savaient lire et écrire. 

La situation des artisans et des commerçants installés dans les villes et 
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les gros villages n'a pas subi de changements notables. N'oublions pas en 
effet que, comme dans la plupart des provinces orientales, la crise des 
villes ne se manifeste en Égypte qu'assez tard. On peut en déceler les 
premiers symptômes dès le IV° s., mais encore au VI° s., la dechéance 
finale est encorc loin. Je ne pense pas que le nombre de gens sachant lire 
et écrire ait sérieusement diminué dans ce milieu dont, de tout temps, 
seule une partie était alphabétisée. Nous pouvons admettre en théorie que 
les commercants avaient plus d'intérét que les artisans à envoyer leurs 
enfants à l'école. H est certain que des considérations individuelles jouaient 
en la matière, sans présupposcr une coutume, une obligation sociale. 

Une question essentielle dans ce domaine est la situation des gens qui 
faisaient profession d'écrire et en tiraient leur subsistance. Je pense ici aux 
scribes assumant de multiples fonctions dans l'administration, les services 
municipaux, les bureaux de notaires, la direction des domaines tant laïcs 
qu'ecclésiastiques. Ce groupe, extraordinairement dynamique, a connu un 
développement visible à l'époque byzantine (reste à savoir si c'était là un 
progrès continu ou, comme le suggérait R. Rémondon, sujet à un certain 
fléchissement au V° s.). Le dépérissement d'une partie de l'appareil admi- 
nistratif de l'État, dont les fonctions étaient reprises par les grands proprié- 
taires, pouvait - il est vrai - conduire à la suppression de certains bureaux, 
mais ces pertes étaient compensées par la croissance spontanée du per- 
sonnel bureaucratique des grands domaines. 

Je suis convaincue que la période byzantine, caractérisée par la prolifé- 
ration de l'appareil bureaucratique, apporte l'affermissement de la posi- 
tion des scribes, devant lesquels s'ouvrent d'intéressantes carrières. Je 
soupçonne que, même aux échelons inférieurs du fonctionnariat, les 
analphabètes n'auraient eu à cette époque que peu de chances de subsis- 
ter. C'est cependant là un soupçon et non une certitude. 

Il n'est pas exclu que, pendant l'époque byzantine, la situation d'une 
partie de la paysannerie se soit améliorée quelque peu, en tout cas assez 
pour inciter certaines familles aisées à assurer à leurs enfants un minimum 
d'instruction, dans l'espoir d'une carrière dans l'Église et aux échelons 
inférieurs de l'administration. Cetie opinion hérétique, contraire à la 
tendance générale des recherches modernes qui étudient l'évolution de la 
paysannerie surtout du point de vue de son assujettissement aux grands 
propriétaires terriens, m'a été suggérée par la lecture des ouvrages hagio- 
graphiques de l'époque, dont l'action se situe très souvent dans le milieu 
rural égyptien. Leurs héros - futurs anachorètes ou cénobites, martyrs 
apparaissant dans des actes fictifs- sont fréquemment des enfants de 
paysans riches qui vont à l'école. C'est dire que les auteurs de ces récits 
hagiographiques ne voyaient rien d'étrange dans la chose. Je suis convain- 
cue que nous simplifions à l'excès le processus d'évolution des campagnes 
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et, pis encore, que nous nous imaginons d'une maniere très schématique 
ses effets dans le domaine de la culture. À côté de l'expansion de la grande 
propriété, avec toutes ses conséquences sociales, on peut en effet observer 
le renforcement de la position d'une partie des paysans, la nette hausse du 
prestige du village en tant qu'organisation territoriale. La rapide propaga- 
tion du christianisme confère au monde rural une nouvelle vision du 
monde et une nouvelle dignité. Ces phénomènes ne sont pas particuliers à 
l'Égypte: des faits semblables peuvent être observés en Syrie. 

Parlant des progrès de la christianisation et de la montée en puissance 
de l'Église, il faut se rendre compte que c'étaient là des facteurs qui aug- 
mentaient la demande de gens sachant lire et écrire. Il est vrai que déjà 
auparavant les temples devaient disposer d'un nombre appréciable d'hom- 
mes sachant lire et écrire, maïs leurs activités n'étaient pas aussi étendues 
et il y avait moins de prêtres, en outre la dispersion des sanctuaires et 
l'absence d'un système hiérarchique uniforme limitaient les besoins en la 
matière. D'ailleurs, le rôle stimulant de l'évangélisation n'était pas restreint 
à la mise en place d'un vaste appareil ecclésiastique, mais s'étendait à la 
propagation de la lecture de l'Écriture et des textes de dévotion, dont la 
connaissance était inséparable de la foi. Pour des hommes extrêmement 
sensibles aux choses de la religion, et ils étaient légion en Égypte, c'était là 
un motif suffisant pour essayer d'apprendre au moins à lire. 

Enfin, si nous considérons les phénomènes nouveaux qui, en cette pé- 
riode de déclin, se manifestent dans le domaine culturel, on ne doit pas 
oublier que c'est précisément en ce temps que sc répand l'écriture copte, 
usant de lettres grecques avec quelques lettres supplémentaires indispen- 
sables pour rendre les sons spécifiques de la langue égyptienne. À l'encon- 
tre du système d'écriture démotique, extrêmement compliqué, l'écriture 
copte pouvait être assurée d'un large emploi grâce à sa simplicité. Sa 
diffusion était accompagnée de (et en même temps conditionnée par) la 
naissance d'élites coptes. La prolifération des églises et, partant, de l'appa- 
reil ecclésiastique, ainsi que la montée simultanée de l'ascétisme, offraient 
aux Égyptiens la possibilité de jouer un rôle de premier plan dans la 
société sans connaître le grec, chose auparavant impensable. L'écriture 
copte voyait s'ouvrir devant elle un champ naturellement beaucoup plus 
vaste que la grecque, par surcroît étendu aux couches sociales inféricures. 
Elle supprimait en effet cet obstacle qu'était auparavant la nécessité d'ap- 
prendre une langue étrangère pour en connaître l'alphabet. C'est la 
conviction qu'on acquiert quand on passe en revue les textes copies non 





8 C'est dans différents travaux de P. Brown qu'on trouve la formulation la plus 
claire de cette opinion. Voir notamment son article The rise and function of the holy 
man in late antiquity, dans Journal of Roman Studies, 61 (1971), pp. 80-101. 
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littéraires, qui proviennent pour une bonne part d'avant la conquête 
arabe. On y retrouve les mêmes types de textes que dans les papyrus grecs 
non littéraires, avec cette seule différence que prédomine la documenta- 
tion des activités privées ou ecclésiastiques, tandis qu'il y a peu ou pas du 
tout de documents et d'actes liés aux fonctions de l'administration de 
l'État, qui continue à employer exclusivement le grec. La quantité crois- 
sante de lettres privées et de documents coptes indique l'augmentation du 
nombre de personnes se servant exclusivement du copte, ceci en dépit de 
la persistance de l'opinion accordant plus de valeur aux actes rédigés en 
grec (rappelons le cas d'Abraham, évêque d'Hermonthis au VII‘ s., qui - 
tout en ignorant le grec et usant du copte pour sa correspondance cou- 
rante - fait rédiger son testament en grec: P. Lond. I 77). 

Il semble utile de rendre ici compte des recherches poursuivies par F. 
Steinemann ® sur un groupe de documents coptes de la fin du VIF et du 
VIII‘ s., provenant de Djeme, un gros village des environs de Thèbes, et 
édités par W.E. Crum dans les Koptische Rechisurkunden des achten fahrhun- 
derts aus Djeme, Leipzig 1912 (dommage que l'auteur s'en soit tenu è cette 
seule publication, qui n'embrasse pas tous les textes coptes de la même 
localité que nous connaissons aujourd'hui; la valeur de ses conclusions s'en 
ressent). Dans les textes qu'il a étudiés, figurent 616 personnes dont on 
peut dire si elles étaient analphabètes ou non. Il s'agit pour une part de 
gens agissant en tant que parties dans des actes de vente de maisons ou de 
terres, des testaments, etc., et pour l'autre de témoins qui signent de leur 
main propre ou de celle d'une personne designée par eux." Suivant F. 


°F, Steinemann, Die Schreibhenntnisse der Kopten nach den Aussagen der Djeme- 
Urkunden, dans Studia Coptica, Berlin 1974, pp. 101-110. 

IH n'est cependant pas toujours certain que ceux qui ne signent pas un 
document, mais autorisent quelqu'un d'autre à le faire pour eux, soient des 
analphabètes. À ce propos, le cas d'Athanasios, fils de Papnouthios, qui a vécu à 
Djeme dans la première moitié du VIII” siècle, est très instructif. Sur la base de 
CLT 1 (CLT = Ten Coptic Legal Texts, éd. A.A. Schiller, New York 1932), où quel- 
qu'un signe au nom d'Athanasios, on aurait pu penser que celui-ci était analphabè- 
te (effectivement, c'est dans ce caractère qu'il est enregistré par W.C. Till, Datierung 
und Prosopographie der koptischen Urkunden aus Theben, Wien 1962, s.v. Athanasios Sohn 
des Papnuthios). Cependant, J. Gascou a publié récemment un ostrakon de Djeme 
(Ostraca de Djémé, BIFAO 79 (1979), pp. 78-79, avec photographie), où l'on voit une 
suscription de la main du même Athanasios, dans une excellente minuscule 
grecque, qui, comme l'éditeur le remarque, est la «minuscule usuelle à l'epoque 
dans les pièces administratives et fiscales». Comment expliquer qu'Athanasios n'ait 
pas signé de sa main le document CLT 1? Puisque dans ce document, Athanasios 
agissait ensemble avec d'autres personnes, qui étaient sans doute des analphabètes, 
on peut supposer qu'il n'a pas voulu se différencier des autres en signant de sa 
main. Ce cas très intéressant montre qu'il pouvait exister des attitudes psycho- 
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Steinemann, Djeme comptait alors quelque trois à quatre mille habitants 
(fondé sur la superficie connue de la localité qui permet d'en établir 
approximativement le nombre de maisons, ce calcul me semble trop 
modeste, l'auteur ayant admis un nombre trop réduit de personnes par 
famille et par maison). Dans ce groupe de 616 personnes, 54 pour cent 
sont des analphabètes. Ceux qui signent de leur propre main n'ont pas 
tous convenablement maîtrisé l'art d'écrire et certaines signatures sont 
visiblement tracées avec peine, de sorte que leurs auteurs - pour user de la 
terminologie grecque - doivent être classés dans la catégorie des Ppadéog 
ypépovtes. Quant au reste -la majorité - des personnes dont les noms 
apparaissent dans les documents, on ne peut rien dire. F. Steinemann est 
prêt à considérer le groupe étudié comme représentatif de tout Djeme. J'ai 
quelques doutes à cet égard. La plupart des données dont nous disposons 
se rapportent à des témoins (et il vaut la peine de préciser que les docu- 
ments coptes sont contresignés par de nombreux témoins: huit, dix, voire 
même seize dans un cas important concernant toute la localité). Les 
témoins sont généralement choisis parmi les gens dont le rang social est 
supéricur à la moyenne, et l'on peut supposer que les intéressés deman- 
daient plus volontiers ce service à une personne sachant écrire, qu'à un 
analphabète. C'est d'ailleurs ce que recommandait Justinien dans une de 
ses Novelles (73,7). J'hésiterais donc à faire mienne la conclusion de l'arti- 
cle selon laquelle 40 à 50 pour cent des habitants de l'Égypte copte savaient 
lire et écrire. En outre, Djeme était une agglomération importante et ses 
habitants la qualifiaient de ville, à la différence des autres localités voisines. 
Dans les villages, le nombre des gens alphabétisés devait être moindre, et 
de beaucoup. Je serais donc encline à réduire le pourcentage indiqué par 
Steinemann. Ce dernier se trompe également quand il affirme que si 
autant d'habitants de Djeme savaient écrire, ils le devaient à la proximité 
du fameux monastère d’Apa Phoibammon qui aurait dispensé un ensei- 
gnement aux séculiers. Dans aucun des nombreux et différents textes 
concernant la vie dans les monastères, petits ou grands, on ne trouve de 
preuves d'une pareille activité des moines en faveur de séculiers que rien 
ne liait à leur communauté. À l'appui de son hypothèse, Stememann ne 
peut citer que l'historien arabe Maqrizi (1364-1442). Les différences entre 
l'Égypte de la basse antiquité et celle du moyen âge sont trop importantes 
pour qu’on puisse user de tels arguments. Les textes étudiés par Steine- 
mann confirment les conclusions de H.C. Youtie. L'analphabétisme 
s'étend à toutes les couches de la société. L'un des plus riches habitants de 





logiques qui ne poussaient pas à manifester sa maîtrise de l'écriture: nous avons 
affaire à un milieu où le fait de savoir écrire ne constitue pas automatiquement un 
signe de la position sociale d'un individu. 
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Djeme, propriétaire de maisons et de parcelles, est incapable de signer de 
sa main les contrats qu'il conclut, alors qu'un simple berger sait apposer sa 
signature. 

Les sources permettent d'étudier d'un peu plus près le niveau d'al- 
phabétisation du clergé et des groupes ascétiques. Le premier témoignage 
intéressant en la matière date de la charnière des III° et IV s. Dans les 
Canons des Apétres,! recucil de sentences auquel on attribue généralement 
une origine égyptienne, le paragraphe concernant l'ordination des 
évêques précise comme suit les qualités souhaitées du futur élu: «qu'il soit 
versé dans la bonne doctrine et capable d'expliquer l'Ecriture, et s'il ne sait 
pas écrire, qu'il soit bienveillant et plein de charité à l'égard de tous les 
hommes». Le paragraphe doit être daté d'un temps très reculé, puisque 
son début dit comment doit se faire l'élection de l'évêque quand les fidèles 
sont moins de douze. Je ne crois pas qu'un tel cas ait pu se présenter 
encore au IV s., après que la rapide christianisation de l'Égypte avait 
affermi la position de l'évêque et considérablement étendu ses fonctions. 
Un illettré n'aurait plus été en état de diriger une communauté habituel- 
lement déjà nombreuse. 

Dans l'ensemble, le niveau d'instruction du clergé de l'Égypte byzantine 
fait l'objet d'opinions plus que défavorables. Son analphabétisme général 
est affirmé non seulement par les historiens d'autres régions du monde 
antique qui connaissent mal la spécificité de l'Égypte et cèdent facilement 
aux idées préconcues, mais aussi par des chercheurs, tels que M. Krause,! 
qui ont bonne connaissance des papyrus grecs et coptes. Seul R. Rémon- 
don  défendait énergiquement l'opinion contraire, mais sans tenter d'en 
établir systématiquement la preuve. À ses yeux, en effet, dans un pays 
comptant beaucoup de gens sachant lire et écrire, le haut prestige du 
clergé était un argument suffisant pour refuter la thèse affirmant son 
analphabétisme. Les sources ne confirment en rien cette thèse: les cas 


Th. Schermann, Die allgemeine Kirchenordnung, Leipzig 1914. p. 100. Le groupe 
de canons qui contient le passage qui nous intéresse, est devenu un élément 
composant d'une compilation qui a été en usage pendant longtemps en Orient, 
ainsi qu'en témoigne la traduction arabe (publiée dans PO VIII, éd. J. et A. Périer, 
Paris 1912, pp. 573-693). 

M. Krause, Apa Abraham von Hermonthis. Ein oberägyptischer Bischof um 600 
(thèse dactylographiée), Berlin 1966, t. I. p. 278, et i. II, p. 322 (pour le moment 
accessible dans la bibliothèque de la Ilumboldt-Universitàt de Berlin, mais on en 
attend la publication); voir aussi C. Schmidt, Ein koptischer Werkvertrag, dans Zeit 
schrift für ägyptische Sprache, 67 (1931), p. 105. 

13 R. Rémondon, L'Église dans la société égyptienne à l'époque byzantine, dans Chroni- 
que d'Égypte, 47 (1972), p. 260. Son opinion a été accueillie par A, Martin, L'Église et la 
khora égyptienne au IV siècle, dans Revue des Études Augustiniennes, 25 (1979), pp. 14-15. 
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attestés d'analphabétisme de clercs sont relativement rares. Voici, dans 
l'ordre chronologique, ceux qui sont connus: un presbytre d’un village 
du nome hermopolite (340); un diacre de Théadelphie, village du Fayoum 
(343); un diacre de Tristomos, autre village du Fayoum (349); un diacre 
d'Héracléopolis, chef-lieu de nome dans la Moyenne-Égypte (534); un 
presbytre d'Aphroditô, gros village de la Haute-Egypte (milieu du VE s.); 
un sous-diacre d'Oxyrhynchos (VI° s.); un presbytre d'un petit village VI°); 
un presbytre d'un village anonyme (VI* s.); trois presbytres du gros village 
de Djeme près de Thèbes (VIF s.). Cette liste ! est étonnamment brève, 
surtout quand on se rappelle que la méme période nous a fourni plus de 
cent quatre-vingt documents signés de la main de prêtres en qualité de 
témoins et plus de cent autres textes établis également par des clercs. Les 
papyrologues hésitent d'habitude à tirer des conclusions du nombre de 
textes dont ils disposent, maïs ici la différence est tellement importante 
que nous pouvons lui faire confiance. Et ceci d'autant plus que les textes 
littéraires sont pratiquement unanimes à montrer des membres du clergé 
sachant lire et écrire. Le témoignage le plus important à cet égard est un 
canon d'Hippolyte,! ajouté au texte original par une rédaction de la 
deuxième moitié du IV" s. Le paragraphe 9 concerne le transfert de 


11 P. Vindob. Sijp. 4; SB 9629; P. Würzb. 16; P. Cairo Masp. 67283, II, 10; PSI 964; P. 
Köln 155; SB 4675; KRU 105, 30; 75, 142. 

15 C'est à bon escient que je n'ai pas mis dans cette liste un texte provenant 
d'Oxyrhynchos et daté de l'an 304, P. Oxy. XXXIII 2673, où, après avoir fait une 
déclaration devant une commission municipale chargée de la confiscation des 
biens ecclésiastiques, un «lecteur» d'une église ne signe pas le document de sa 
main «parce qu'il ne connaît pas l'écriture». L'éditeur, J. Rea, et H.C. Youtie (ZPE 
21 [1976], pp. 196-198) ont cru voir là un cas analogue à ceux des prêtres égyptiens 
sachant écrire en démotique, mais non en grec: ce «lecteur» aurait su écrire en 
copte, mais non en grec. Je pense, pour ma part, que ce «lecteur» aurait pu, s'il 
l'avait voulu, apposer sa suscription en grec, mais qu'il n'a pas voulu le faire à cause 
de scrupules religieux: voir mon article Un lecteur qui ne sait pas écrire ou un chrétien 
qui ne veut pas se souiller?, ZPE 50 (1983), pp. 117-121 [ci-dessous, pp. 415-420]. 

! Les Canons d'Hippolyte. Édition critique de la version arabe, éd. R-G. Coquin, PO 
31,2, Paris 1966, pp. 362-363. La même opinion apparaît dans une «novelle» de 
Justinien, Nov. Just. 6 c. 4: ypdupata yàp dyvoobvro ravreA@s où BovAdueda év odéepià 
tééer kAnpixôv givar. De même dans une lettre de Grégoire le Grand à Rufin, 
évêque d'Éphèse: Gregorius Magnus, Epistolarum tomus I, VII, 11 (dans les Monumen- 
ta Germaniae Historica, Epist., t. 11): «Harum namque lator, nostris sc apud vos 
desiderans epistolis commendari, a nobis inquisitus utrum, sicut decet clericum, 
litteras didicisset, cas se ignorare respondit. Quid ergo commendationis de eo apud 
fraternitatem vestram amplius agamus, ignoro, nisi ut de eius anima debeatis esse 
solliciti ac circa eum pastorali invigilare custodia, ut qui nescit legere, lingua vestra 
illi sit codex, in bono praedicationis vestrae vel operis quod imitetur aspiciat». 
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diocèse à diocèse d'un presbytre dont il faut par conséquent vérifier la 
qualité. L'auteur dit à ce propos: «si sa ville est éloignée, qu'on examine 
d'abord s'il est instruit - c'est là le signe des prêtres». C'est dans le même 
sens que témoigne un texte de caractère semblable, rédigé en Égypte à la 
fin du IV° ou au début du V° s.” L'auteur recommande aux prêtres des 
paroisses rurales de se réunir trois fois l'an chez leur évêque pour y noter 
par écrit ses recommandations, qui devront être ensuite déposées dans les 
églises. Il tient donc pour évident que les clercs savent écrire. 

L'exercice de fonctions liturgiques demandait en principe à l'intéressé 
qu'il sût au moins lire.’ Il était certes possible d'apprendre par coeur, rien 
qu'en les écoutant, les prières et quelques passages des saintes Écritures, 
mais le cas ne pouvait évidemment être qu'exceptionnel. Un texte hagio- 
graphique intéressant, les Actes du martyre de S. Jean et de S. Siméon,” 
nous raconte comment le jeune Jean fut ordonné prêtre par l'évêque 
visitant une église villageoise: Jean ne savait pas lire, mais «Dieu bon lui 
vint en aide pour qu'il apprît les prières et les trois anaphores saintes». 
Pour l'auteur de ce récit (d'autant meilleur témoignage de la manière de 
penser des hommes de l'antiquité tardive que c'est un récit de pure 
fiction), il ne fait aucun doute que, sans la grâce divine, un illettré n'aurait 
pu apprendre ces textes. 

Je n'entends nullement nier l'existence de la coutume d'apprendre par 


! The Canons of Athanasius of Alexandria. The Arabic and Coptic Versions, éd. W. 
Riedel, W.E. Crum, London 1924, canon 68 de la version copte, traduction p. 132. 

18 Un témoignage intéressant à ce sujet se trouve dans les Canons de saint Basile. 
Ce texte, qui n'a rien à voir avec saint Basile, nous est parvenu dans une traduction 
arabe, qui est encore inédite, mais dont une traduction allemande se trouve dans 
le livre de W. Riedel, Die Kirchenrechisquellen des Patriarchats Alexandrien, Leipzig 
1900, et, de facon fragmentaire, en copte. Dans le canon 81 de la version arabe, il 
est dit: «wenn ein Kleriker beim Lesen verleugnet, soll er aufhôren und hinaus- 
gehen, damit keiner seinetwegen irre geführt werde, wenn er sieht, wie er 
ungebildet ist und seine Zunge nicht in der Gewalt hat». Malheureusement, ce 
passage ne peut être daté, car l'ouvrage dans son ensemble, traduit du grec en 
copie et du copte en arabe, a subi, à chaque étape, beaucoup de changements et 
d'interpolations. Il n'est pas exclu que le passage en question soit tardif. Une date 
tardive est suggérée par la ressemblance de ce passage avec ce qu'enseigne Cyrille 
ibn Laklak, qui a été patriarche d'Alexandrie de 1235 à 1250: aucun prêtre ne doit 
baptiser ni administrer le mariage, s'il ne connaît la manière de baptiser ou 
d'administrer le mariage et s'il ne sait bien lire les livres relatifs à cela; aucun prêtre 
ne doit célébrer la messe, s'il ne sait lire bien et correctement la liturgie (O.H.E. 
Burmester, The Canons of Cyrill II, 75th Patriarch of Alexandria, in Bulletin de la Société 
d'Archéologie Copte 12 [1946], p. 134). Le souci de la récitation correcte des textes 
sacrés est caractéristique de cette époque tardive. 

19 Les actes des martyrs de l'Egypte, éd. H. Hyvernat, Paris 1886-1887, p. 180. 
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coeur de nombreux textes bibliques, qui est certainement un trait caracté- 
ristique de la culture religieuse du temps? Les récits hagiographiques 
attribuent fréquemment à leurs heros le pouvoir de réciter de longs 
passages de l'Écriture. Dans la Vie de Constantin, évêque de Lycopolis, il 
est dit que celui-ci connaissait par coeur les quatre Évangiles, les Épîtres de 
S. Paul, les Épîtres catholiques, les Actes des Apôtres, les Psaumes de 
David, les Petits et les Grands Prophètes.” Les clercs devaient en la matière 
satisfaire à des exigences précises: un des textes dit par exemple que le 
diacre doit connaître par coeur un Évangile, vingt-cinq Psaumes et deux 
Fpîtres, à quoi s'ajoutent pour le presbytre une partie du Deutéronome et 
du Livre des Proverbes, ainsi que le Livre d'Isaïe.” Qu'un pareil effort de 
mémoire ait été imposé à ceux qui entraient dans la cléricature ne suppose 
certainement pas qu'ils fussent des analphabètes. Bien au contraire! 
Devenant avec le temps de plus en plus complexe, l'administration ec- 
clésiastique, à l'exemple des bureaux de l'État, produisait une documenta- 
tion aussi abondante que variée. Elle devait donc nécessairement recruter 
des gens capables d'assumer les tâches que cela impliquait. Si les docu- 
ments qui émanaient de cette administration, et surtout des échelons 
inférieurs de sa hiérarchie, nous sont relativement bien connus, nous le 
devons en premier lieu à ce qui a été conservé des archives d'Abraham, 
évêque d'Hermonthis.* On est frappé par l'abondance et le caractère 
systématique de la correspondance adressée aux prêtres de petits villages, 
l'emploi géneralisé de documents tels que la garantie ou l'engagement, le 
nombre considérable de circulaires destinées au clergé ou devant être lues 


2 O.F. Meinardus, Christian Egypt. Faith and Life, Le Caire 1965, pp. 55-57. 

21 G. Garitte, Constantin, évêque d'Assiout, dans Coptic Studies in Honour of WE. 
Crum, Boston 1950, p. 130. Des informations analogues au sujet de saint Pisenthios 
se trouvent dans The Arabic Life of St. Pisenthius, éd. De Lacy O'Leary. PO 22, Paris 
1930, pp. 330 et 350. 

# Cette norme a été établie à Oxyrhynchos, vers la fin du IV° siècle, par 
l'évêque Aphou (F. Rossi, 7 papiri copti del Museo Egizio di Torino, Torino 1887, pp. 87- 
88). Abraham, évêque d'Hermonthis au début du VII® siècle, avait des exigences 
analogues, quoique un peu plus modestes (Coptic Ostraca, éd. W.E. Crum, London 
1902, numéros 29, 30, 31, 34). 

2 Une partie des documents de ces archives très intéressantes est encore iné- 
dite, mais la plupart ont été publiés dans les Coptic Ostraca, cités ci-dessus. D'autres 
pièces ont eté éditées de façon dispersée, dans différentes publications, puis elles 
ont été rééditées par M. Krause dans sa dissertation de doctorat citée ci-dessus, 
note 12. Des pièces d'archives analogues, mais moins bien conservées, à savoir 
celles de Pisenthios évêque de Koptos (première moitié du VII siècle) ont été 
publiées par E. Revillout dans différents tomes de la Revue Égyptologique, vers la fin 
du XIX° et au début du XX‘ siècle. 
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en chaire aux fidèles. La correspondance adressée à l'évêque est non 
moins abondante. En somme, tout indique que nous avons affaire à des 
gens pour lesquels lire et écrire est une habitude quotidienne. 

L'étude de l'origine sociale des clercs confirme qu'ils étaient pratique- 
ment tous alphabétisés. Les renseignements sur les occupations non ecclé- 
siastiques du clergé m'ont permis de constater que beaucoup de ses mem- 
bres exerçaient diverses fonctions dans l'administration publique ou pri- 
vée.* Sauf dans les hameaux, il ne semble pas que l'Église ait pu avoir des 
difficultés à recruter son personnel. Il serait donc pour le moins étrange si, 
pouvant choisir, elle eût opté pour des analphabètes, et ceci dans une 
société où les gens sachant lire et écrire étaient vraiment nombreux. 

L'opinion que les cénobites et les anachorètes étaient plus ou moins il- 
lettrés est encore plus répandue et fortement ancrée que celle concernant 
l'analphabétisme du clergé. Il faut d'ailleurs dire que, à première vue, elle 
peut paraître mieux fondée. Outre les cas particuliers de moines illettrés 
(y compris des personnages célèbres, voire des prieurs de petits monastè- 
res), elle s'appuie sur les généralisations faites par certains auteurs, tels 
que Socrate le Scholastique, qui, relatant le combat de Théophile contre 
les Longs Frères, dit des moines égyptiens qu'ils sont «purs, mais dépour- 
vus de culture, et pour la plupart analphabètes» (HE IV,7, 687-688). 

Pour ma part, je pense que la chose était loin d'être aussi simple. L'ori- 
gine sociale et la sphère d'influence des groupes ascétiques nous assurent 
que ceux-ci comptaient inévitablement des illettrés, notamment des 
paysans qui, s'y étant joints alors qu'ils étaient déjà âgés, pouvaient ne plus 
être en mesure d'apprendre à lire. En revanche, la conviction que cet 
apprentissage était nécessaire et, partant, la pression exercée par l'entou- 
rage sur les ignorants, devaient être très fortes. Dans la version latine de la 
Règle de saint Pachôme, les novices trouvaient les recommandations 
suivantes: «qui rudis monasterium fuerit ingressus, docebitur prius quae 
debeat observare, et cum doctus ad universa consenserit, dabunt ei viginti 
psalmes vel duas epistulas apostoli, aut alterius scripturae partem. Et si 
litteras ignorabit, hora prima et tertia et sexta vadet ad eum qui docere 
potest et qui ei fuerit delegatus, et stabit ante illurn, et discet studiosissime 
cum omni gratiarum actione. Postea vero scribentur ei elementa syllabae, 
verba ac nomina, et etiam nolens legere compelletur. Et omnino, nullus 
erit in monasterio qui non discat litteras et de scripturis aliquid teneat: qui 
minimum usque ad novum testamentum et psalterium».? Pareils principes 
régissaient le grand et célèbre monastere de Shenoute. Dans les centres 


# Voir mon livre Les ressources et les activités économiques des églises en Égypte du IV* 
au VHE siècle, Bruxelles 1972, p. 165-169. 
2 Praecepta, €. 139-140, dans Pachomiana Latina, éd. A. Boon, Louvain 1932. 
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ascétiques importants, tels que Nitia ou les groupes installés près 
d'Alexandrie, nombreux étaient les moines provenant de milieux cultivés 
et qui avaient emporté dans le désert un type de piété impliquant la lectu- 
re de l'Écriture sainte et de livres de dévotion, de sorte que l'analphabéti- 
sme n'a dû y être qu'un phénomène marginal. Les cas qui s'en présen- 
taient sont volontiers relevés par les descriptions littéraires, qui en parlent 
largement.® Convient-il cependant d'en croire les auteurs sans aucune 
restriction? Il est évident que l'ignorance du héros importe aux hagio- 
graphes: ceux-ci sont intéressés à mettre en avant des figures d'ascètes 
illettrés, afin de mieux montrer la vanité de la culture du monde dans 
lequel vivent leurs lecteurs, et de rejeter l'échelle des valeurs admise par 
les profanes, échelle où le fait de savoir lire et écrire occupait une place 
tellement importante. Pour ces pieux auteurs, l'essentiel était de démon- 
trer que la véritable sagesse et la piété des petits et des humbles devaient 
être placées plus haut que la foi des gens instruits. Le topos du moine 
illettré apprenant l'Écriture par la grâce divine revient souvent dans leurs 
récits. L'auteur de l'Historia Monachorum raconte l'histoire du pieux ascète 
Hor, un illettré, qui - ayant quitté Ie «monde habité» (c'est-à-dire la chora) 
pour le désert- fut éclairé par la grâce céleste et put desormais réciter 
l'Écriture. Un jour, les frères lui tendirent un livre et Hor commença à lire, 
comme s'il avait déjà su le faire auparavant (c. 30). Mais, dans la réalité, les 
moines devaient évidemment lire vraiment la Bible... 

D'autre part, ces mêmes auteurs montrent combien étaient importan- 
tes, dans la vie monastique, la lecture et la méditation des textes; ils par- 
lent en outre de livres conservés dans les ermitages.” Certes, dans les 
Apophthegmes, apparaît le motif de la condamnation de la possession de 


2 Te mentionne, à titre d'exemples, les textes les plus célèbres: Historia 


monachorum in Aegypto, éd. A.-J. Festugière, Bruxelles 1961, chap. 31,5; Palladios, 
Historia Lausiaca, éd. G.M J. Bartelink, Milano 1974, chap. 47; Socrates, HE TV,23. 
Sur la question de l'analphabétisme parmi les moines, voir A.-J. Festugière, Les mot 
nes d'Orient, t. I: Culture ou sainteté, Paris 1961, pp. 23, 25, 78. Voir en outre l'intéres- 
sant article de R. Merkelbach, Analphabetische Klostervorsteher in Konstantinopel und 
Chalkedon, ZPE 39 (1980), pp. 291-294: sur la base des actes du concile de Constanti- 
nople de 536, R. Merkelbach a constaté que parmi les pricurs de monastères si- 
gnant des documents, il y avait 17 analphabètes (dont quatre de Constantinople 
même). Il n'est pas exclu que quelques-uns d'entre eux n'aient pas été véritable- 
ment des analphabètes, et qu'ils aient été empêchés de signer de leur main par la 
vicillesse ou par le mauvais état de santé; mais il n'y a pas de doute qu'au moins la 
grande majorité de ces 17 moines étaient des analphabètes. 

* Collection alphabétique d'apophthegmes, dans PG 65: Ammoe, 5 (134); Epi- 
phanios de Chypre, 8 (203); Euprepios, 7 (224); Sopatros (870). En outre, Commonitiones 
sanciorum patrum, éd. J.G. Freire, Coimbra 1974, 17 (176). 
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livres (les livres- dit-on - sont une richesse qui appartient aux veuves ct aux 
orphelins; le vrai moine doit les vendre, pour distribuer parmi les pauvres 
la somme obtenue):# mais ce motif ne reflète pas une opinion générale- 
ment admise. Dans la Règle de Pachòme,® il est question de livres qu'on 
prête aux frères pour la lecture individuelle; le monastère possède une 
bibliothèque. 

Les auteurs de récits sur les moines parlent en outre de moines qui ga- 
gnent leur vie en transcrivant des livres * (c'est ce que faisait Euagrios le 
Pontique). Il vaut la peine de signaler à ce propos un passage de Palladios, 
Historia Lausiaca, chap. 13, concernant un certain Apollonios. Ce moine 
avait éte autrefois un marchand; après avoir renoncé au monde, il a été 
obligé de continuer à exercer son métier (il servait d'intermédiaire entre 
les ascétes et les marchands), car, à cause de son âge avancé, il n'était pas 
en mesure d'apprendre une téyvn (c'est-à-dire quelque métier artisanal), 
ni l'äoknois ypapirr. H ressort de là que le fait de transcrire des livres pour 
gagner sa vie était une occupation très fréquente parmi les moines. 

L'accent mis, dans les grands centres monastiques, sur la lecture est 
donc trop bien documenté, pour que nous puissions le nier. On peut 
cependant étre tenté de penser que dans les petits groupes éloignés des 
villes, l’analphabétisme a dû être plus répandu, notamment vers la fin de 
l’époque dont je m'occupe. Or, l'étude des textes coptes découverts sur les 
sites des monastères ou aux environs, fait ressortir une situation tout à fait 
différente de celle qu'on s’attendrait à trouver. De ce point de vue, les 
ensembles de textes provenant des petits monastères voisins de Thèbes 
sont extrêmement intéressants L'un de ceux-ci se rapporte au petit groupe 
d'ascètes fondé au VII s. par Epiphanios “ et qui occupait d'anciens 


* Collection alphabétique d'apophthegmes, dans PG 65: Théodore de Pherme, 1 
(268); Serapion, 2 (876). 

2 Praecepta (Pachomiana Latina, ed. A. Boon), c. 100: «Nemo vadens ad 
collectam aut ad vescendum dimittat codicem non ligatum»; c. 101: «Codices qui in 
fenestra, id est in risco parietis, reponuntur ad vesperum, erunt sub manu secundi 
qui numerabit cos et ex more concludet». Ces niches où l'on gardait les livres sont 
bien connues des archéologues: elles font partie de l'équipement normal des cellu- 
les. [Au sujet de ce dernier passage, voir H. Bacht, Das Vermächtnis des Ursprungs. 
Studien zum frühen Mônchtum, Il, Würzburg 1983, pp. 189 et 200-201]. 

% Palladios, Historia Lausiaca, c. 38: Collection alphabétique d'apophthegmes, 
PG 65: Syivanos (526). Une lettre très intéressante, qui parle de la transcription 
professionnelle de livres, exécutée par des moines, a été publiée par L. Kocnen, 
Ein Mönch als Berufsschreiber. Zur Buchproduktion im 5./6. Jahrhundert, in Festschrift zum 
150.jährigen Bestehen des Berliner Agyptischen Museums, Berlin 1974, p. 347 sqq. 

3 Textes publiés par W.E. Crum, The Monastery of Epiphanius at Thebes, t. Il, New 
York 1932. 
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tombeaux creusés dans le roc près du temple de Hatshepsut à Deir el- 
Bahari. Les lettres concernant de banales affaires quotidiennes, les notes 
relatives aux livres prétés ou copiés, les inventaires d'objets, les comptes de 
dépenses, les graffiti enfin, démontrent non seulement que les moines 
lisaient couramment, mais qu'ils savaient aussi bien écrire. Et ce petit 
monastère n'est d'aucune façon exceptionnel. Dans celui, tout proche, de 
Gournah, où à peine quelques moines pouvaient vivre ensemble, on a mis 
au jour environ 1600 ostraca. Parmi les trouvailles du monastère d’Apa 
Phoibammon, il y a des ostraca ‘scolaires’, contenant l'alphabet, des exer- 
cices épistolaires, etc.: ce sont des vestiges de l'enseignement donné aux 
frères. Non loin de là, en bordure du désert, les ermitages mis au jour à 
Esna-Latopolis ® présentent des murs couverts d'inscriptions: textes de 
prières, listes de noms de saints. Cela est vrai aussi des murs d'autres mo- 
nastères: à Bawit, aux Kellia. On peut dire que les inscriptions étaient un 
élément normal de la décoration des monastères. Le but pour lequel les 
moines voulaient avoir des inscriptions dans leurs cellules, était sans doute 
identique à celui qu'indique Horsiese dans ses Enseignements: «Ayons à 
coeur de lire et d'apprendre les Écritures et de les méditer sans cesse Ll. 
Ces paroles que je te dis aujourd'hui seront placées dans ton coeur et dans 
ton âme, tu les enseigneras à tes fils, et les leur répéteras, aussi bien assis 
dans ta maison que marchant sur la route, couché aussi bien que debout. 
Tu les écriras sur ta main comme un signe, et elles seront toujours devant 
tes yeux. Tu les écriras aussi sur les poteaux de tes maisons et sur tes por- 
tes: afin que vous appreniez à craindre le Seigneur tous les jours que vous 
vivrez» (Liber Orsiesi, chap. 51, trad. des moines de Solesmes). 

Nous ne savons pas qui exécutait ces inscriptions: certaines trahissent, 
par leur forme, la main d'un homme du métier (d'un moine ou d'un arti- 
san venu «du monde»?), d'autres ont été exécutées par des gens moins ha- 
biles. Mais même si les moines faisaient appel à des gens de l'extérieur pour 
décorer leurs cellules, de toute façon, cette initiative témoigne des goûts du 
milieu monastique et du fait que la plupart des moines savaient lire. 

Il faut mentionner à ce propos également la Vie de Pisenthios 
d'Hermonthis (contemporain de Pisenthios de Koptos, mais plus jeune, 
donc de la première moitié du VIF siècle). Voué à la vie monastique 
avant même de naître, il fut placé, dans son enfance, dans un petit mona- 
stère à Taud, sous les ordres du prieur, qui était son oncle. On lui apprit 





* Les Ermitages chrétiens du Désert d'Esna, 1. 1: Archéologie et inscriptions, par $. 
Sauneron et ]. Jacquet, avec la collaboration de II. Jacquet-Gordon, R.-G. Coquin, 
J. Jarry, P-H. Bernadoc, J. Marthelot, Le Caire 1972. 

LE. Winlock, W.E. Crum, The Monastery of Epiphanius at Thebes, t. 1, New York 
1932, pp. 185-136. 
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l'Ancien et le Nouveau Testaments, l'art de relier les livres, celui d'écrire, 
celui de fabriquer des éventails coloriés, celui du charpentier et celui du 
maçon. Il fut ensuite élu prieur du monastère, et plus tard, évêque. Cette 
Vie a un caractere stéréotypé, ce qui la rend d'autant plus instructive pour 
nous: il en ressort que la transcription et la reliure de livres font partie des 
occupations normales d'un moine zélé. De nombreuses lettres concernant 
la transcription de livres dans le monastère d'Epiphanios (parmi les lettres 
publiées par W.E. Grum), et des lettres analogues provenant d'autres petits 
monastères, confirment ce témoignage. 


Je pense que le lecteur ne nourrit pas de doutes quant à la teneur de 
mes conclusions. À mon avis, entre le IV° et le VII* s., le degré d'alphabéti- 
sation de l'Égypte n'a pas diminué, et il est même possible qu'il ait légère- 
ment augmenté. Soutenant opiniâtrement cette opinion, je ne voudrais 
pas ici entreprendre une polémique contre ceux parmi les chercheurs qui, 
dans la culture de l'Égypte de l'antiquité tardive, ne voient que les manifes- 
tations d'une décadence génerale. Pour ma part, je suis persuadée que 
nous assistons au déclin d'une culture et à la naissance d'une culture 
nouvelle, mais ce sont là des problèmes qui doivent être discutés séparé- 
ment. Il faut certainement distinguer le degré d'alphabétisation du niveau 
culturel. En effet, la culture peut péricliter même quand il y a autant, voire 
de plus en plus de gens qui ont jugé utile de maîtriser le difficile art de lire 
et d'écrire. 

Comme toujours quand les papyrus d'Égypte sont mis à contribution, la 
question se pose de savoir si les résultats des recherches peuvent être 
étendus aux autres régions du monde antique et dans quelle mesure la 
spécificité généralement connue de l'Égypte s'y oppose. Le problème est à 
tel point compliqué que je ne saurais en proposer une solution, ne serait- 
ce que sous forme d'hypothèse. Je peux tout au plus tenter de réunir des 
arguments qui peuvent servir dans cette discussion. Commençons par la 
constatation que nos sources provenant d'Égypte n'étaient pas à l'origine 
une chose exceptionnelle dans le monde antique. Et si leurs destinées 
ultérieures le sont devenues, c'est en raison du climat et du relief particu- 
liers au pays. Cette constatation est autorisée par les papyrus, les tablettes, 
les planchettes, etc., que l'on met au jour dans diverses parties du monde 
antique et auxquels on trouve de strictes analogies parmi les documents 
papyrologiques égyptiens. L'abondance et le bon marché (toutefois relatif) 
du papyrus en Égypte ne lui conféraient aucune situation privilégiée, 
puisqu'il était possible de le remplacer par des peaux, des tablettes cirées 
ou des planchettes sur lesquelles on écrivait à l'encre. En revanche, il faut 
tenir compte des traditions bureaucratiques d'un appareil administratif 
habitué à documenter ses activités, et aussi de l'exceptionnel prestige du 
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scribe trouvant un solide appui dans les croyances religieuses. Ces deux 
traits de la mentalité égyptienne ont dû exercer une forte influence sur le 
degré d'alphabétisation du pays. Mais cette influence incontestable s'exer- 
çait-elle nécessairement et uniquement dans un sens positif ? Peut-être en 
a-t-il été inversement ? En Égypte, l'hellénisme a hérité du passé la tradi- 
tion des scribes, qui n'avaient jamais visé à étendre la portée sociale de leur 
savoir, à élargir le cercle de ceux qui savaient écrire. En outre, il y avait en 
Égypte très peu de cités, de poleis, ct, partant, le pays ignorait cette vie 
politique qui était caractéristique de l'antiquité classique et qui stimulait le 
développement de l'alphabétisation. 

On ne saurait enfin oublier le bilinguisme qui déterminait le caractère 
de la culture de l'Égypte et freinait la diffusion de la connaissance de 
l'écriture. Il n'y a là rien de particulier à ce pays, puisque la même situation 
se retrouve dans tout l'Orient hellénistique, toutefois à une différence 
près. L'ancienne civilisation pharaonique, quoique condamnée à disparaî- 
tre et déclinant lentement devant nos yeux, était beaucoup plus solide que 
les civilisations rencontrées par les Grecs en Syrie, en Palestine, en Méso- 
potamie septentrionale. Et elle a effectivement duré beaucoup plus long- 
temps, ce qui mettait un frein à l'hellénisation du pays et, partant, au 
progrès de son alphabétisation. 

L'analyse de l'évolution de l'Égypte byzantine devrait décourager toute 
tentative visant à utiliser les matériaux papyrologiques pour reconstituer la 
situation dans les autres contrées du monde méditerranéen. Nous avons vu 
combien de facteurs bien définis, mais impossibles à déterminer théori- 
quement, décident des particularités du développement. La grande pro- 
priété peut créer sa propre documentation écrite, mais - comme nous le 
savons fort bien - elle n'y est pas obligée. L'évêque peut correspondre avec 
ses clercs, mais il peut aussi bien leur communiquer ses ordres par des 
messagers. Et les exemples de ce genre peuvent être multipliés à l'infini, 
de sorte qu'il est prudent de ne pas étendre à d'autres régions les ensei- 
gnements que fournit l'Égypte. 


ENCORE SUR LA QUESTION DE LA LITERACY 
APRÈS L'ÉTUDE DE W.V. HARRIS 


Un vif intérêt pour les questions concernant étendue et le rôle de la 
connaissance et de l’usage de l'écriture, autrement dit l'étendue et le rôle 
de la literacy (terme anglais dont je vais me servir, car il est fort commode), 
est un trait caractéristique des études sur le monde antique depuis quel- 
ques années. Dans ce type de recherches, l'Égypte, grâce à sa documenta- 
tion papyrologique, occupe une place privilégiée. 

Les onze années qui se sont écoulées depuis la publication de mon arti- 
cle réimprimé ci-dessus, pp. 107-126, n’ont pas changé de façon substan- 
tielle la base documentaire pour l’étude des problèmes dont je me suis 
occupée. Ces problèmes, cependant, je les vois aujourd’hui d’une manière 
partiellement différente, et cela pour deux raisons. 

D'abord, en travaillant sur différents aspects de l’histoire du christia- 
nisme en Égypte, j'ai eu l’occasion de relire plus attentivement certains 
textes que -je le constate maintenant - je n'avais pas utilisés dans la discus- 
sion sur la Ziteracy. Ensuite et surtout, j'ai maintenant devant moi deux livres 
qui ont paru entre-temps et qui ont une importance fondamentale: celui 
de W.V. Ilarris, Ancient literacy, Cambridge, Mass. 1989, et celui de R.S. 
Bagnall, Egypt in late antiquity, Princeton University Press 1993, qui consacre 
beaucoup d'espace aux questions de la literacy en Égypte depuis le III siècle 
jusqu’au V° siècle et au-delà et où l’on trouve une présentation systémati- 
que des sources et des recherches modernes relatives à ces questions. 

Le livre de W.V. Harris a suscité de vives réactions, où les louanges se 
mêlent aux attaques.! Il n’y a pas de doutes que la quantité des matériaux 
réunis par cet auteur est imposante et que les questions qu’il a posées 
touchent aux aspects les plus importants de la culture et de la vie sociale 
du monde antique. Ceux qui ont critiqué son livre n’ont pas trouvé beau- 
coup à lui reprocher en ce qui concerne sa documentation: ce qu’ils ont 
critiqué, c’est l'interprétation proposée par lui. W.V. Harris soutient une 
thèse ‘pessimiste’: il cherche à montrer que le cercle des gens sachant lire 


lH a paru notamment un ouvrage collectif qui est une sorte de Anti-Harris: 
Literacy in the Roman world, Ann Arbor 1991, qui contient des études des auteurs 
suivants: M. Beard, A.K. Bowman, M. Corbier, T. Cornell, J.L. Franklin Jr., A. 
Hanson, K. Hopkins, N. Horsfall. 
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et écrire était, dans les sociétés antiques, très restreint; il polémique contre 
ceux parmi les savants qui, à son avis, donnent une évaluation exagéré- 
ment ‘optimiste’ de l'étendue et de l'importance de la literacy antique. 

Remarquons que les polémiques de Harris ne visent pas toujours des 
adversaires réels. Aucun chercheur respectable n’a jamais soutenu que 
dans l'antiquité, l’alphabétisation ait atteint un niveau comparable à celui 
qui, depuis la fin du XIX° siècle, caractérise les sociétés où l’enseignement 
élémentaire est obligatoire pour tout le monde. Lorsque les ‘optimistes’ 
(auxquels j’appartiens) parlent d'une “large alphabétisation” dans lanti- 
quité, ils n’oublient pas ce fait fondamental. En réalité, le désaccord entre 
le ‘pessimiste’ Ilarris et les ‘optimistes’ concerne principalement l’évalua- 
tion du rôle de la literacy dans le fonctionnement des sociétés antiques. 

Au chapitre VIII, consacré à la “literacy in late antiquity”, Harris mani- 
feste son pessimisme d’une manière particulièrement nette. Aux IV-VII? 
siècles, le niveau de la literacy aurait été, à son avis, décidément inférieur à 
celui qu’il constate au II° siècle de notre ère et qui serait le sommet de la 
literacy antique. Cette thèse ne repose pas sur une analyse des sources, car 
celles-ci ne se prêtent pas à un traitement quantitatif, mais sur une idée 
préconçue. Les textes que Harris cite servent à illustrer sa thèse, non à la 
construire. Son idée préconçue est la suivante: le sort de la literacy dépen- 
dait du sort des villes et des écoles qui s’y trouvaient, et par conséquent, la 
crise des villes dans l'antiquité tardive a dû entraîner une diminution 
drastique du nombre des gens sachant lire et écrire. 

Cette idée ne peut être vraie en ce qui concerne l'Égypte. La très 
abondante documentation papyrologique que nous possédons prouve 
qu'outre la culture urbaine, d’autres facteurs déterminaient la diffusion de 
la literacy: l'appareil fiscal avec son système de documentation de la per- 
ception des impôts, l’activité des bureaux de divers niveaux, l’administra- 
tion de la grande propriété foncière, l’Église, les centres monastiques. 
D'ailleurs, la thèse de la crise des villes dans l'antiquité tardive ne peut 
s'appliquer à l'Égypte que si on la limite sérieusement: il n’y a pas de 
doutes que le domaine d’action des institutions municipales s’est rétréci, 
mais ce fait n'allait pas de pair avec une décadence générale des villes. 

Les papyrus ont été invoqués à plusieurs reprises par Harris à l’appui 
de son opinion pessimiste. L'argument qui semble avoir le plus de poids 
concerne le nombre des papyrus dont nous disposons pour les IV*-VII 
siècles: “The papyri show that in Egypt certain kinds of business docu- 
ments, leases and sales contracts, were less used in the fourth century and 
especially after the 330s, than they had been in the third” (p. 289). Suivent 
(dans la note 13) des exemples. 

Je ne crois pas qu'il soit possible de se fonder sur ce genre de constata- 
tions. Les nombres des documents comparés sont décidément trop modes- 
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tes pour qu'on puisse en tirer des conclusions. Même R.S. Bagnall, qui 
pourtant n’est pas un ennemi des ‘calculs’ comme je le suis, ne suit pas 
Harris dans ces raisonnements. Il écrit en effet (op. cit., p. 248): “Over the 
three centuries from Diocletian to Mauricius in the late sixth century, 
there is a decline in published finds of papyri, both documentary and 
literary. But it is far from obvious what the causes of this decline are, or 
whether it even reflects accurately the totality of preserved documents”, Et 
dans la note 97 de la même page, tout en critiquant (au moins en partie 
avec raison) une de mes idées, Bagnall écrit: “she is no doubt correct that 
much of the cause lies in different processes of deposition and preserva- 
tion of papyri, which are not now readily identifiable”. 

Si nous ne sommes pas en mesure de faire de statistiques pour établir 
que le nombre des contrats de bail ou d’autres documents augmente ou 
diminue, nous pouvons en revanche réfléchir sur ce qu'implique le simple 
fait de l'existence de pareils documents. Même lorsque le nombre des 
documents conservés est minime, leur existence témoigne clairement 
qu'on s’en servait. Un contrat de bail ou de vente, un testament n’a pu 
naître que dans une société habituée à se servir de documents. Un seul 
contrat entre un évêque et un diacre (CPR V 11) m'a suffi pour montrer 
que l’administration ecclésiastique utilisait des documents, et cela dans un 
domaine où cet emploi n’était pas dicté par un besoin juridique, mais avait 
un sens exclusivement psychologique (cf. ci-dessous, pp.177-194). 

Contrairement à Harris, je pense (et sur ce point je ne suis pas isolée) 
que nous n’avons pas de raisons pour affirmer que dans l’antiquité tardive, 
pour ce qui est de la partie orientale de l'empire, la culture littéraire a 
perdu de son importance. Dans cette question, Harris prolonge une façon 
de penser qui était dominante il y a environ trente ans. Depuis lors, l’idée 
d’après laquelle la vie culturelle du Bas-Empire aurait été caractérisée dans 
tous ses domaines par une décadence générale, a été attaquée et très 
considérablement affaiblie, surtout grâce aux études sur la littérature de 
cette époque. Nous sommes aujourd’hui enclins à accepter une vision des 
choses beaucoup plus complexe. Le rétrécissement numérique des milicux 
intellectuels et de la production libraire (je prends deux faits bien établis) 
n’a pas entraîné une diminution du prestige et par conséquent de 
l'importance de la culture littéraire. Cette constatation est à coup sûr la 
nouveauté la plus remarquable dans les recherches récentes sur l'antiquité 
tardive. Moi-même, en 1984, je n'étais pas très éloignée, dans cette ques- 
tion, de l'opinion de Harris. Anno Domini 1995, je serais beaucoup plus 
attentive à la place que la culture littéraire et rhétorique continuait 


? W.V. Harris, op. cit., p. 297. R.S. Bagnall, op. cit., p. 248, n. 96, considère ces rai- 
sonnements de Harris comme “uncritical”. 
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d’occuper dans la vie sociale malgré tous les changements des structures 
sociales (très mobiles!), de la situation des villes (pas toujours reluisante), 
sans parler de la formation d’une civilisation nouvelle, désormais bien 
visible: de la civilisation chrétienne. 

Je voudrais m’arréter sur un dossier papyrologique qui fournit des ar- 
guments pouvant servir à cette discussion. Il s'agit de la production litté- 
raire de Dioskoros d’Aphrodità * “le pire poète de l'antiquité”, comme on 
Pa appelé il y a quelques ans. Ses envolées rhétoriques et poétiques ne 
servaient pas qu'à satisfaire ses besoins esthétiques. Un avocat qui était 
capable de rédiger des pétitions ornées d’appas littéraires, de parler 
conformément aux modèles rhétoriques, et décrire des poèmes en 
l'honneur de hauts focntionnaires ou à l’occasion de solennités publiques, 
était avantagé par rapport à un avocat qui n’en était pas capable: ses ex- 
ploits littéraires (quelle que fût leur qualité) lui donnaient en effet accès 
au monde de la minorité cultivée et privilégiée. 

C'est le haut prestige de la culture littéraire traditionnelle qui explique 
pourquoi les chrétiens n’ont pas essayé de créer un nouveau système 
d'éducation. Malgré quelques expressions de méfiance, telles qu’on peut 
les trouver chez Jean Chrysostome et Basile de Césarée, l'élite de l'Église, 
dans son ensemble, ne concevait pas la possibilité de renoncer au système 
d'éducation traditionnel, fondé sur l’enseignement du grammairien et du 
rhéteur. 

N'oublions pas, enfin, que les études rhétoriques étaient, dans 
l'antiquité tardive, l’un des facteurs qui rendaient possible l'avancement 
social. Grâce à elles, en effet, des jeunes gens appartenant à des milieux 
urbains de condition économique moyenne, pouvaient aspirer à faire 
carrière dans l'appareil de l’État. 

Je me permets de citer quelques conclusions auxquelles est parvenu J. 
Gascou * dans son étude d’un codex fiscal d’Hermopolis et dont il faut 
tenir compte dans la discussion sur le caractère de la culture de l'antiquité 
tardive: 


* Une importante étude sur le dossier littéraire de Dioskoros va paraître: J.-L. 
Fournet, Aspects de l'hellénisme en Haute-Egyple au VF siècle. Édition et commentaire des 
papyrus littéraires et paralitéraires de Dioscore d’Aphrodité (sous presse). Ses conclusions 
vont dans le sens indiqué ci-dessus. 

“Voir J.-L. Fournet, Une éthopée de Caïn dans le Codex des Visions de la Fondation 
Bodmer, ZPE 92 (1992), p. 262: “Dominer les arcanes de la poésie signifiait pour un 
jeune Grec d'Egypte à la fois accéder à la compréhension d'Homère, fondement 
de la culture grecque, et se donner les moyens de faire une carrière dans un 
monde où le talent de versification était érigé en compétence universelle”. 

5 J. Gascou, Un codex fiscal hermopolite (P. Sorb. II, 69), Atlanta 1994, p. 64. 
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“Les personnages que nous avons passés en revue, les institutions qu'il 
nous faut supposer à l’arrière-plan se rencontrent communément, à l'épo- 
que, dans tout l'empire d'Orient. En ce sens, le cas d'Hermopolis illustre la 
diffusion de l’école et le prestige universel des lettres et du droit au Bas- 
Empire. À l'échelle de l'Égypte, il illustre l'assimilation de notre pays au 
reste de l'empire et, plus précisément, la promotion culturelle des villes de 
province et notamment de la Thébaide, par rapport à Alexandrie, D'un au- 
tre côté, banales en elles-mêmes, les données du codex, combinées avec ce 
que nous enseignait déjà la documentation publiée, confèrent comparative- 
ment à notre ville une physionomie propre: celle d'un centre d’études lit- 
iéraires et juridiques fort développé”. 


Un papyrus publié récemment, P. Vindob. G 25.578,f présente un cas qui 
mérite d’être pris en considération dans la discussion sur la literacy. Il s’agit 
d’un fragment d’un contrat de bail, datable du VE siècle et provenant du 
nome arsinoite. Un certain Aurelios Okalos fils de Gerontios, iatpóc, 
prend à bail un &pyaomptiov; il est représenté, auprès du notaire, par un 
certain Aurelios Neilammon fils d'Abraam, d’Arsinoé, qui déclare: dtuodelg 
Eypayu drép avro rapóv(toç) Gypaulu]itov 6vroc. L'éditrice de ce texte 
commente ce fait ainsi: “Dass er als Arzt nicht schreiben kann, befremdet, 
da sonst Ärzte in Papyri selbst als Schreibvertreter, Zeugen bei Gericht etc. 
auftreten (s. dazu CPR XIII S. 89ff; S. 99 wird auf die von Ärzten erhalten 
gebliebenen Autographen hingewiesen). Allerdings kann man hier hin- 
zufügen, dass weniger gebildete Ärzte eben weniger in solcher Funktion 
auftreten. Zudem spielte in der Antike die Schreib- und Lesefähigkeit cine 
weitaus geringere Rolle (vgl. II.C. Youtie, HSCP 75 [1971] 161ff). Schliess- 
lich gab es Kk@uoypaunateïc, die nur schlecht schreiben konnten, wie das 
Beispiel des Petaus (P. Petaus) anschaulich zeigt. - Die Ausbildung der 
Ärzte war Privatangelegenheit. Sie lag wohl grossteils im praktischen 
Bereich, wobei der Auszubildende seinem Lehrer als ‘Assistent’ zur Seite 
stand. Abgesehen von wenigen héher stehenden Arzten wurde<n> sie als 
Iandwerker angesehen”. 

Malgré les considérations de M. Derndarsky, j'ai beaucoup de difficulté 
à croire qu’un médecin pouvait être analphabète. La comparaison avec les 
Kkopoypappateis ne me paraît pas justifiée: l'exercice du métier de médecin 
demandait une longue préparation professionnelle, alors qu’un fonction- 
naire liturgique inférieur n’en avait pas besoin. 

Dans le cas de ce médecin qui est dit dypdppatos, de même que dans 
d’autres cas analogues, je soupçonne qu’il peut s'agir, non pas d'un anal- 
phabète, mais d’une personne qui n'est pas en mesure d'écrire dans la 
situation donnée. N’oublions pas qu’il n’y avait pas de lunettes; n’oublions 


© Publié par Monika Derndarsky dans Analecta Papyrologica, 5 (1993), pp. 59-63. 
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pas non plus que les maladies des yeux, en Égypte, étaient fréquentes; 
d’autres circonstances encore pouvaient empêcher quelqu'un d'écrire, par 
exemple des mains tremblantes. Il est vrai qu’on s'attendrait à trouver, 
dans des cas pareils, des formules différentes de celles que nous lisons 
(Gypappudtov dvtog ou bien ypdupata un eiôotos). Mais on peut penser que 
les notaires se servaient de formules stéréotypées, sans chercher à les 
adapter à la situation concrète. Certainement il vaudrait la peine 
d'étudier, dans l'ensemble des documents grecs d'Égypte, pour toutes les 
époques, tous les cas où ces formules traditionnelles paraissent suspectes. 

Voici encore quelques remarques de détail. 

Toutes les villes égyptiennes de l’époque byzantine avaient leurs écoles. 
Il est absurde de penser, comme le fait Harris (p. 310) que sous le règne 
de Valens, Antinoopolis - l’une des villes les plus importantes de la 
Thébaïde, siège d’autorités provinciales - n'avait pas d'écoles. Les recher- 
ches qui ont été faites sur la litérature grecque de cette époque, notam- 
ment celles d’A. Cameron, nous ont appris à apprécier l'élite provinciale 
de la Haute Égypte. Cette élite, certes, envoyait ses fils à Alexandrie pour 
qu'ils achèvent leur formation, mais c’est sur place, entre autres à Antino- 
opolis, que les jeunes gens commençaient leurs études. 

Antoine l'Ermite, ainsi que S. Rubenson l’a montré,’ ne doit plus être 
placé parmi les moines analphabètes. Certes, la Vita Antonii le présente 
comme un homme qui ne connaît pas les grammata, comme un homme 
theodidaktos - c'est-à-dire instruit exclusivement par Dieu - et plus sage que 
les philosophes; cependant, nous avons ici affaire à une image créée par 
Athanase et qui ne s’accorde pas avec la subtile pensée théologique qui 
s'exprime dans les lettres d'Antoine. 

Un problème important qui a été traité trop rapidement dans mon ar- 
ticle, est celui de la diffusion de la langue copte en tant que langue des 
documents et de la correspondance privée. R.S. Bagnall, en me critiquant, 
fait remarquer à juste titre la lenteur de ce processus (p. 241, n. 56). Ce 
n'est qu’au VI: siècle que nous commençons à rencontrer des documents 
coptes (le premier document connu daté de façon précise est de l’an 569). 
Je m'associe au souhait que Bagnall exprime: “the relationship of Greek 
and Coptic documentary usage would repay further study”. Les plus an- 
ciens textes coptes non littéraires, ce sont des lettres qui sont nées - fait 
significatif - dans des milieux monastiques. 

Je saisis l’occasion que m'offre ce post scriptum pour souligner encore 
une fois le rôle de la documentation écrite dans l’Église et dans les centres 
monastiques, en citant des textes que je n’ai pas utilisés dans l’article. 





7 S. Rubenson, The letters of St. Antony. Origenist theology, monastic tradition and the 
muking of a saint, Lund 1990. 
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Commençons par P. Jews 1913 [334]. C'est un document par lequel le 
chef d'un centre monastique mélitien, situé à Hathor dans le nome de 
Kynopolis, désigne son frère comme son remplacant pour la période où il 
va être absent à cause de sa participation au synode des évêques à Césarée 
de Palestine. Il le fait en présence des anciens de son monastère, après 
avoir consulté ceux-ci et en avoir obtenu le consentement unanime. Rien 
ne lobligeait à rédiger un document, d’autant moins qu'aucun des an- 
ciens ne s’opposait à son choix de son remplaçant. Au point de vue juridi- 
que, le document n'avait pas d'utilité. Il est évident que dans la vie de 
cette communauté monastique, le recours à la documentation écrite était 
une chose normale. Cela n'exclut naturellement pas qu’il y ait eu des 
analphabètes parmi ces moines. 

Horsiese, qui dirigea la congrégation monastique pachômienne après 
la mort de son fondateur, écrit dans ses Admonitions aux économes® “Il 
importe aussi de ne pas vendre, ni d'acheter, ni de faire aucune opération, 
depuis une petite jusqu'à une importante, sans le supérieur du couvent 
[...] Que toute opération, depuis une petite jusqu’à une importante, soit 
inscrite au bureau de l’économat, visiblement et clairement”. 

Il convient également de rappeler que ceux qui entraient dans le mo- 
nastére de Shenoute étaient tenus de déclarer par écrit qu’ils renoncaient 
à leurs biens” (Cet acte avait un sens juridique: il mettait le monastère à 
Pabri de toute plainte judiciaire possible). 

Le dossier d’Abraham, évêque d'Hermonthis, que j'ai déjà cu locca- 
sion de mentionner, nous montre avec quel soin toutes les actions de 
l’évêque et de son clergé étaient documentées par écrit. Récemment, M. 
Krause a publié des textes extrêmement intéressants, qui témoignent 
encore une fois de l’omniprésence du document ainsi que de limportance 
de la parole écrite. Il s’agit de documents par lesquels l’évêque autorise 
tel ou tel membre de son clergé à inspecter telle ou telle église pour voir si 
les ecclésiastiques remplissent leurs devoirs. Voici la traduction que M. 
Krause (p. 228) donne d’un de ces documents: “Zuerst nun grüsse ich 
[deine] Sohnschaft. Der Herr segne dich. Sei so lieb, nimm die [Scherbe], 
visiticre die Kirchen [und] ermahne sie wegen der Vernachlässigungen, 





ë Oeuvres de saint Pachôme et de ses disciples, éd. L.Th. Lefort. CSCO, Louvain 1956, 
pp. 89-90. 

° Voir M. Krause, Zur Möglichkeit von Besitz im apotaktischen Minchtum Ägyptens, 
dans Acts of the Second International Congress of Coptic Second Studies, Roma 1985, p. 123. 

!° M. Krause, Die Kirchenvisitationsurkunden. Ein neues Formular in der Korrespon- 
denz des Bischofs Abraham von Hermonthis. dans Studia in honorem Fritz Hintze |Me- 
roitica, 12], Berlin 1990, pp. 225-236. Cet article contient en outre une revue de 
toutes les publications des textes du dossier d'Abraham et de toutes les études qui 
le concernent. 
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die in den Kirchen geschehen, sei es bei den Lampendiensten, sei es bei 
ihren Op[fern], [und munt]ere sie auf zum [grossen Fasten und zum] 
Osterfest. Der, den du [antreffen] wirst, indem er in [ihnen] Vernachläs- 
sigungen begeht, nenne sie (pl) uns. Wenn sie [nicht] in ihnen auf dich 
[hò]ren, [sind sie] vom Klerus ausgeschlossen. Du aber [sel]bst, wenn du 
nicht gehst, um sie zu visitieren vom Hügel bis zum Tal, wird ihr Urteil 
gleich [auf] dich kommen. Gib es [meinem Sohn] Apa Sche[nute] von 
Bischof Abraham”. 

Le diocèse d’Hermonthis n’était pas très étendu; les ecclésiastiques des 
villages connaissaient certainement tous les membres du clergé épiscopal. 
Et pourtant, celui qui effectuait l'inspection avait besoin d'une autorisa- 
tion écrite. Cela cessera de nous étonner si nous tenons compie de 
l'ensemble du dossier d'Abraham: il ressort de celui-ci, en effet, que 
l’évêque avait besoin d'envoyer systématiquement des lettres et des circu- 
laires. Dans l’article Z vescovo e il suo clero. A proposito di CPR V 11, réim- 
primé dans ce livre (voir pp. 185-191), j'ai eu l’occasion de présenter 
d’autres catégories de textes appartenant aux mémes archives et qui nous 
font connaître le style de l’administration ecclésiastique - un style qui s'est 
formé très tôt, au plus tard entre la fin du IT et le début du IV‘ siècle, 
ainsi qu'il ressort de CPR V 11. 

Dans mon article de 1984, j'ai mentionné des inscriptions trouvées dans 
quelques centres monastiques et qui témoignent de la literacy des moines. 
Aujourd’hui, nous disposons d’un livre de C. Wietheger qui présente de 
manière systématique un très riche ensemble d'inscriptions trouvées dans 
le monastère d’Apa Jérémie de Saqqara.” Il est évident que nous avons ici 
affaire à des moines qui étaient accoutumés à exprimer leurs sentiments 
religieux par des inscriptions (graffiti ou dipinti) sur les parois de divers 
locaux du monastère. 

Pour terminer, je désire reprendre un thème que je n’ai pas su exposer 
dans mon article d’une façon suffisamment claire et articulée: celui du 
rapport entre les destins de la literacy et la mémorisation de la Bible, qui 
était une habitude fréquente parmi les moines et les ecclésiastiques. 

Les ‘pessimistes’ ont souvent considéré la mémorisation de la Bible 
comme un preuve sûre en faveur de leur thèse. Encore aujourd’hui, je 
retrouve ce raisonnement dans les recherches de savants peu experts dans 
le domaine de l’histoire de l’Église: n'ayant pas eu l’occasion de réfléchir 
sur le rôle de la Bible dans la culture chrétienne de l'antiquité tardive, ils 





© C. Wietheger, Das Jeremias-Kloster zu Saqqara unter besonderer Berücksichtigung der 
Inschriften, Altenberge 1992. CF. aussi M. Krause, Verlorene Inschriften und Beischriften 
der Eremitensiedlungen 3 und 4 bei Esna, dans: Festschrifl Jürgen von Becherath, tildes- 
heim 1990, pp. 147-170. 
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répètent une opinion qui avait cours dans les travaux de nos pères ou de 
nos grands-pères. En ce qui concerne W.V. Harris, il se rend certes compte 
que les gens qui apprenaient par coeur les Evangiles et les livres des 
Prophètes n'étaient normalement pas des analphabètes (normalement, 
car il ne faut pas exclure la possibilité de la mémorisation fondée sur la 
lecture faite par une autre personne); mais visiblement, il a cu des difficul- 
tés à expliquer le phénomène: il écrit en effet (p. 301): “I was almost 
implicit that such men could read, but at the same time their memories 
were being prepared to take some of the place of books”. Cette phrase 
montre qu'il connaît mal le rôle de la Bible dans la spiritualité des chré- 
tiens de l’antiquité tardive. Tout chrétien sérieux s’efforçait d'apprendre 
par coeur autant qu’il pouvait de la Bible. Cela est vrai même, voire sur- 
tout, pour les personnes qui n'avaient aucune difficulté à lire et qui 
avaient les livres de l’Écriture sous la main. Connaître la Bible par coeur 
servait à tout moment, au cours du travail, pendant les voyages à pied ou 
dans une barque, pendant le repas, pour pratiquer ce qu’on désignait par 
le verbe ueketäv: la récitation à mi-voix des textes sacrés (surtout des 
psaumes). En outre, les hommes appartenant aux milieux ecclésiastiques 
ou monastiques pensaient, parlaient et écrivaient en se servant de phrases 
bibliques." Prenons par exemple le Liber Orsiesi, une sorte de testament du 
chef de la congrégation pachômienne, destiné à ses moines. Cet ouvrage 
est presque un centon biblique; les mots que l’auteur n’a pas tirés de la 
Bible n’en constituent qu’une partie minime. Il est en somme évident que 
l'effort visant à mémoriser l’Écriture Sainte avait un but tout autre que 
celui que lui attribue Harris. 


!° Ces dernières années, plusieurs études sur l'emploi de la Bible dans les 
milieux monastiques ont vu le jour. Je voudrais recommander particulièrement le 
livre de D. Burton Christie, The Word in the desert. Scripture and the quest for holiness in 
early Christian monasticism, New York 1993. La concentration des recherches sur les 
milicux monastiques est compréhensible, si l'on songe aux nombreux textes qui 
nous les font connaître. 


LA CHIESA NELL'EGITTO DEL IV SECOLO: 
LE STRUTTURE ECCLESIASTICHE * 


Introduzione 


L'Egitto tardo-antico dovrebbe essere il terreno preferito delle ricerche 
sulla storia delle istituzioni ecclesiastiche, se si considera la sua straordina- 
ria documentazione, decisamente la più ricca e la più varia tra quelle che 
ci sono giunte dalle diverse regioni del mondo cristiano mediterraneo. La 
sua originalità consiste soprattutto nella grande quantità di testi non lette- 
rari, greci e copti, che, insieme con l'agiografia voluminosa e non tanto 
spregevole quanto di solito st dice, consentono di verificare e di comple- 
tare il quadro che ricostruiamo sulla base della letteratura patristica, degli 
storici della Chiesa, dei testi di diritto canonico e delle costituzioni impe- 
riali. Tuttavia pochi sono gli studiosi che si occupano, o che si sono occu- 
pati, della storia delle strutture ecclesiastiche in Egitto.! La scarsità delle 
ricerche sull'argomento appare tanto più nettamente se si tiene conto del 
rinnovamento degli studi sul monachesimo e sull'ascetismo egiziani, o 
anche di quello -certo meno notevole- degli studi sulla storia delle 
dottrine teologiche ad Alessandria. 

Sono proprio i testi non letterari a far paura. Le esigenze linguistiche 
(l'ideale sarebbe di conoscere, oltre al greco, il copto, l'arabo e il siriaco) e 
la necessità di saper utilizzare i testi papirologici sembrano porre ostacoli 
insormontabili. La maggior parte di coloro che si occupano dell'Egitto 
cristiano auende alla pubblicazione di testi inediti o mal pubblicati. 


* Pubblicato in: Miscellanea Historiae Ecclesiasticae, VI, Bruxelles 1983, pp. 182-201. 

! K. Müller, Beiträge zur Geschichte der Verfassung der alten Kirche, in Abhandlungen 
der Preuss. Akad. d. Wiss., Phil.-hist. KL, 1922, Abh. 3, pp. 12-35; A. Steinwenter, Die 
Rechistellung der Kirchen und Klôster nach den Papyri, dans Zeitschrift der Savigny-Stiftung 
J. Rechtsgeschichte, Kanonist. Abt., 19 (1930), pp. 1-50; Id., Die Ordinationsbitten kopti- 
scher Kleriker, in Aegyptus 11 (1930-1931), pp. 29-34; H. Munier, Recueil des listes épisco- 
pales de l'Église copte, Le Caire 1943. Due articoli presentano i dati forniti dai papiri 
per la storia della Chiesa: L. Antonini, Le chiese cristiane nell'Egitto dal IV al IX sec. 
secondo i documenti dei papiri greci, in Aegyptus 20 (1940), pp. 129-208; e J. van Haclst, 
Les sources papyrologiques concernant l'Eglise en Égypte à l'époque de Constantin, in Procee- 
dings of the Twelfth international Congress of Papyrology, Toronto 1970, pp. 497-530. 


140 E. WIPSZYCKA 


Ognuno lavora nel proprio campo, sapendo poco o niente di quello che fa 
il vicino. Così nascono ricostruzioni storiche fondate sulla fede in questo o 
quel tipo di fonti: visioni papirologiche, epigrafiche, coptologiche, agio- 
grafiche, patrologiche etc. 

L'Egitto possiede testi ricchissimi di informazioni, che non sono mai 
stati utilizzati da nessuno storico della Chiesa. Cio è vero soprattutto per il 
periodo posteriore alla metà del V secolo. Per il IV sec. che è oggetto delle 
nostre discussioni, il materiale è molto meno abbondante, almeno per 
adesso (può darsi che tra i testi ancora inediti ci siano alcuni che potreb- 
bero cambiare la nostra immagine dell'epoca). Tuttavia anche qui è 
possibile allargare la documentazione. Inoltre, le ricerche che ho compiu- 
to sui sec. V-VIII mi permettono di vedere in modo nuovo i testi relativi al 
IV sec., già utilizzati da altri. 

In questa relazione intendo trattare delle strutture ecclesiastiche fon- 
damentali: dei vescovati e delle parrocchie. Questi argomenti, interessanti 
di per sé, presentano anche un interesse supplementare: se si fa astrazione 
da certe peculiarità della Chiesa egiziana, dovute alla posizione del pa- 
triarca, lo sviluppo precoce di queste strutture ecclesiastiche in Egitto 
prefigura l'evoluzione posteriore in altre regioni del mondo mediterraneo. 


I. I VESCOVATI 
A. Le sedi episcopali 


Sul numero dei vescovati dipendenti dal patriarca di Alessandria nella 
prima metà del IV sec. possediamo un'informazione sicura? Nell'anno 
320/321 il patriarca Alessandro poté riunire quasi cento vescovi per con- 
dannare Ario (Socrate, HE 1,6). Questo numero dovrebbe rappresentare il 
totale dei vescovi dipendenti dal patriarca, compresi quelli della Libia e 
della Pentapolis. All'interno di questo centinaio possiamo identificare più 
di 40 vescovati grazie a testi riguardanti il periodo anteriore alla pace 
costantiniana. 

Nel 339 sant'Atanasio dichiarava: in Egitto, in Libia e nella Pentapolis si 
trovano circa 100 vescovi (Apol. c. Ar. 71). Un po' più tardi parlerà delle 
persecuzioni di 90 vescovi seguaci della fede nicena (Apol. ad Const. 27). AI 
concilio di Sardica parteciparono 94 vescovi egiziani (però abbiamo solo i 
nomi, senza l'indicazione delle rispettive diocesi). Per la prima metà del IV 
sec. Annik Martin * ha potuto identificare 65 vescovi egiziani che occupa- 


? Cfr. A. von Harnack, Mission und Ausbreitung des Christentums in den drei ersten 
Jahrhunderten, 4 ed., Leipzig 1924, pp. 719-723. Non disponiamo di un lavoro più 
recente che sia in grado di sostituire questo libro classico. 

* A. Martin, Athanase et les mélitiens (325-335), in Politique et théologie chez Athanase 
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vano 51 sedi. Ricerche su tempi posteriori hanno stabilito con un grado 
notevole di sicurezza la lista dei vescovati. Le quattro province del Delta 
avevano 44 vescovati (Aegyptus I, 13; Aegyptus II, 9; Augustamnica I, 14; 
Augustamnica II, 8); la valle del Nilo ne aveva 29 (Arcadia, 9; Tebaide I, 8; 
Tebaide II, 12). La sproporzione è impressionante, e certo non corri- 
sponde a una differenza del numero di fedeli: semplicemente, i vescovati 
del Sud erano più estesi. 

Queste cifre erano essenzialmente stabili. La pace costantiniana non 
sembra aver provocato un aumento del numero delle sedi: fra il 320 e il 340 
il numero è rimasto immutato. C'è di più: il numero è rimasto immutato 
per il resto dell'età bizantina e per i primi secoli della dominazione araba. 
Dobbiamo però chiederci se questa sorprendente stabilità numerica 
corrispondesse a una stabilità topografica della rete diocesana. Sembra che 
l'età post-costantiniana non abbia cambiato quasi niente nel Medio e 
nell'Alto Egitto. L'unico nuovo episcopato di cui abbiamo notizia per 
queste regioni, è quello di Philae. Questo vescovato, del resto, si distingue 
da tutti gli altri vescovati della valle del Nilo a sud di Memphis per il fatto 
che, contrariamente a quelli, non ha sede in una polis: eccezione che si 
spiega con la situazione del tutto particolare di Philae: qui c'era un grande 
santuario pagano, ancora attivo, e perciò si capisce che la piccola comunità 
cristiana avesse bisogno di un capo dotato della massima autorità. 

Però Ia struttura ecclesiastica nel Delta sembra in parte diversa e certa- 
mente era molto meno stabile. Per ragioni sia geografiche, sia storiche, 
troviamo qui, all'inizio del IV sec., delle regioni sprovviste di centri urbani. 
Questo è vero, per esempio, per il Delta nord-orientale e per due territori 
vicini al mare, Ilelearchia e Paralos. È fuori dubbio che in questa parte 
dell'Egitto alcuni vescovati avessero sede in villaggi, e ciò non solo alla fine 
del III sec. o all'inizio del IV, ma anche un secolo dopo: ricorderò qui i casi 
di Geras e di Laton, che conosciamo da una lettera di Teofilo del 404,° 


d'Alexandrie. Actes du Colioque de Chantilly 23-25 septembre 1973, édités par Ch. Kan- 
nengiesser, Paris 1974, pp. 32-33. II numero dei vescovi non è necessariamente 
uguale al numero delle diocesi, perché un vescovo può occupare due (o addirit- 
tura più) sedi, e d'altra parte un vescovato può avere più di un vescovo, in seguito 
alla riconciliazione dei vescovi scismatici. 

1M. Le Quien, Oriens christianus, Paris 1740, pp. 514-616; H. Munier, Recueil, con 
le correzioni e le aggiunte di J. Muyser, Contribution à l'étude des listes épiscopales de 
l'Église copte, in Bulletin de la Société d'Archéologie copte 10 (1944), pp. 115-176; H. 
Gauthier, Les nomes d'Égypte depuis Hérodote jusqu'à la conquête arabe, Le Caire 1935. 
pp. 187-209. Per il IV sec., utilissime sono le pagine di J. Lallemand, L'administration 
civile de l'Égypte de l'avènement de Dioclétien à la création du diocèse (284-382), Bruxelles 
1964, pp. 100-107. 

$ Tradotta da san Girolamo e conservata insieme con le sue lettere (Epist. 100). 
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quello di Cassium, menzionato da Ammiano Marcellino, e quello di 
Koprithos, menzionato nella lista dei vescovi partecipanti al concilio di 
Efeso. A giudicare dalle liste dei centri amministrativi del VI scc., varie 
località del Delta (soprattutto della parte nord-orientale) ricevettero i 
diritti municipali dopo l'inizio del IV secolo. È possibile che non mtti i 
vescovati istituiti qui alla fine del ITI o nei primi anni del IV sec. siano poi 
venuti a coincidere con le località che divennero municipi. Non sappiamo 
se, nei casi di non-coincidenza, i patriarchi abbiano trasferito il vescovato o 
istituito una nuova diocesi. Se guardiamo le liste dei vescovati scomparsi 
durante l'età bizantina e all'inizio della dominazione araba, constatiamo 
che quasi tutti i casi riguardano il Delta. 

Questi due fenomeni caratteristici del Delta, cioè la creazione di vesco- 
vati in centri non urbani e i numerosi spostamenti di essi, erano certo 
dovuti in parte alle particolarità geografiche della regione, ma potevano 
essere determinati in parte anche da altre ragioni. Il patriarca conosceva le 
condizioni del Delta meglio che quelle del Fayum o della Tebaide, poteva 
perciò rendersi conto che questa o quella comunità risiedente in un 
villaggio aveva bisogno di un vescovo. Sembra però che i vescovati, nel 
Delta, nascessero non solo a seconda dei bisogni pastorali dei fedeli; il 
patriarca poteva decidere l'istituzione o l'eliminazione di un vescovato per 
motivi del tutto indipendenti da questi bisogni. Un caso del genere ci è 
noto grazie a Palladio," autore che conosceva bene l'Egitto per avervi 
soggiornato a lungo. Egli riferisce che durante la lotta contro i monaci 
origenisti, Teofilo, avendo bisogno di ecclesiastici disposti ad accusare i 
«Lunghi Fratelli» presso le autorità civili, trovò cinque monaci pronti a 
seguire le sue istruzioni, e ordinò uno di loro vescovo, un altro presbitero, 
e i tre rimanenti diaconi; e che, siccome non c'era alcuna polis disponibile, 
il primo di questi fu fatto vescovo di un piccolo villaggio (komydrion). 
D'altra parte, per punire la diocesi di Dioscoro, uno dei «Lunghi Fratelli», 
Teofilo privò Hermopolis Parva del vescovato. (Quest'ultima decisione non 
ebbe però conseguenze durevoli: conosciamo infatti altri vescovi di questa 
città, posteriori a Dioscoro.) In una lettera a Serapione di Thmuis, 
sant'Atanasio annuncia l'ordinazione di un vescovo in un sobborgo orien- 
tale di Alessandria, detto ta Boukolcu - il sobborgo dove, secondo la tradi- 
zione, san Marco sarebbe approdato e avrebbe trovato la morte.” Annun- 
ciando questa ordinazione, sant'Atanasio non menziona il predecessore. 
Questo silenzio prova che la sede era stata creata proprio allora, o era 
rimasta a lungo vacante. 

Certo, nell'insieme, i cambiamenti nella distribuzione geografica dei 





ë De vita S. Johannis Chrysostomi, PG 47,23-24. 
7 Vedi]. Muyser, op. cit., p. 142. 
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vescovati in Egitto non sono stati considerevoli (se li paragoniamo ai 
cambiamenti che hanno avuto luogo in altri paesi del mondo cristiano). 
Cio è dovuto all'intenso sviluppo del cristianesimo in Egitto prima del IV 
sec., e in ugual misura alla politica dei dirigenti ecclesiastici, che, almeno 
dalla fine del IH sec. in poi, davano un vescovo ad ogni comunità risiedente 
in un centro amministrativo, anche se la comunità era poco numerosa. 


B. Il problema degli arcivescovati in Egitto 


I patriarchi alessandrini sono riusciti a bloccare in Egitto lo sviluppo di 
strutture ecclesiastiche superiori ai vescovati, cioè delle metropoli, sebbene 
sia il numero dei vescovi, sia la forma geografica del paese sembrassero 
favorire la delega del potere. Non ci sono riusciti però in Cirenaica, dove 
nel corso del IV sec. si sono formate delle metropoli. In Cirenaica, la 
distanza considerevole da Alessandria, la difficoltà delle comunicazioni e 
l'esistenza di una tradizione autonomistica creavano condizioni diverse da 
quelle dell'Egitto.* 

La difficoltà di amministrare un territorio così esteso come l'Egitto non 
poteva non farsi sentire. Essa spingeva ogni tanto i patriarchi a dare a 
vescovi fidati una specie di vicariato. A parte il caso di Melizio, estrema- 
mente discutibile e di cui parlerò tra poco, conosciamo casi di delega di 
una parte del potere patriarcale nei secoli posteriori al IV. Ai tempi del 
patriarca monofisita Teodosio (535-566), il vescovo di Panopolis Phoibam- 
mon era considerato diadochos di tutto il paese di Egitto? (non sappiamo 
che cosa ciò significasse: la valle a sud di Memphis? o la valle insieme col 
Deltar). Nella Tebaide, alla fine del VI sec., Shenoute, vescovo di Antinoe, 
doveva confermare tutti i candidati alla carica di vescovo: senza la sua 
conferma, il patriarca rifiutava di ordinarli.!° Nel VII sec. esistevano due 
vicari, uno per à vœ yopa," l'altro per à kétw yopa (il primo era il noto 
storico Giovanni di Nikiu, il secondo era un vescovo di Kais). È probabile 


* Cfr. K. Müller, op. cit, p. 18; H. Chadwick, Faith and Order at the Council of 
Nicaea: a Note on the Background of the Sixth Canon, in The Harvard Theological Review 
53 (1960), pp. 171-195. 

? W.C. Till, Koptische Heiligen- und Märtyrerlegenden, I, Roma 1935, pp. 169, 176. 

0H. Winlock e W.E. Crum, The Monastery of Epiphanius at Thebes, I, New York 
1926, pp. 136-137. 

! Nella Vie d'Isaac, patriarche d'Alexandrie de 686 à 689, ed. E. Porcher, PO 11,3 
(1915), p. 354, troviamo il termine apotrites, non attestato altrove. H. Zotenberg, 
l'editore di Giovanni di Nikiu, pensava a una deformazione di érunpnmtis; E. Amé- 
lineau, nella sua edizione della Vita in questione, pensava a ärokpiris (E. Améli- 
neau, Histoire du patriarche copte Isaac, Paris 1890, p. 19). Sebbene l'origine e il signi- 
ficato del termine apotrites rimangano oscuri, non ci possono essere dubbi su ciò 
che esso designa nell'unico testo in cui compare. 
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che le lotte fra i calcedonesi e i monofisiti e le persecuzioni da parte delle 
autorità ortodosse, rendendo difficili i contatti regolari fra le diocesi e 
Alessandria, abbiano costretto il patriarca a delegare parte del suo potere. 
Non è da escludere però che anche prima, per brevi periodi, il patriarca 
affidasse poteri più ampi del normale a questo 0 quel vescovo fidato, che 
non rischiasse di diventare pericoloso. 

Si pone il problema se queste esperienze posteriori possano o no aiutarci 
a capire il ruolo di Melizio nella Chiesa egiziana. Epifanio di Cipro, 
parlando della nascita dello scisma meliziano, dice: «Melizio primeggiava 
tra i vescovi d'Egitto ed era secondo a Pietro nell'arcivescovato [= nella 
funzione di patriarca], come suo aiutante, ma era sottoposto a lui e a lui 
riferiva gli affari ecclesiastici».!° Le altre fonti però non dicono che Melizio 
avesse un potere superiore a quello degli altri vescovi. Questo silenzio è 
preoccupante, tanto più se accettiamo (come oggi si fa comunemente) 
l'idea di F.IL Kettler, secondo cui Epifanio sarebbe dipendente da 
un'opera filo-meliziana oggi perduta. Con la testimonianza di Epifanio 
contrastano nettamente il contenuto e il tono di una lettera di quattro 
vescovi confessori indirizzata a Melizio (pubblicata nell'articolo di Kettler 
sopra citato). Questi vescovi protestano energicamente contro le ordina- 
zioni fatte nelle loro diocesi da Melizio mentre essi si trovavano in carcere. È 
impossibile immaginare che essi non sapessero nulla dei poteri straordinari 
di Melizio, se egli li avesse avuti. Essi scrivono che non c'era nessun bisogno 
di ordinare nuovi «ministri»; che se alcuni, ignorantes ordinem ecclesiasticum, 
facevano pressione su di lui, Melizio, perché ordinasse dei nuovi «ministri», 
egli avrebbe dovuto, «secondo la regola», informare loro, i vescovi, con una 
lettera, «e così si sarebbe fatto ciò che sembrasse conveniente»; che se 
alcuni cercavano di convincerlo che essi erano già stati uccisi, egli avrebbe 
pur dovuto sapere che ciò non era vero, perché sapeva che molti andavano 
a visitarli; e che se essi fossero stati effettivamente uccisi, egli avrebbe dovuto 
«aspettare il giudizio del maggior padre e il permesso di fare ciò». Tutto 
questo ragionamento non avrebbe senso se Melizio avesse avuto il vicariato. 

Avendo da scegliere tra questo testo contemporaneo agli avvenimenti e 
la relazione di Epifanio, posteriore di tanti decenni, dobbiamo optare per 
la lettera dei vescovi confessori. La funzione di vicario è stata falsamente 
attribuita a Melizio allo scopo di giustificare la sua attività, il che è com- 
prensibile, dato che l'autore da cui Epifanio dipende era impegnato dalla 
parte degli scismatici.!! 


12 Adv. haer., PG 42,185, 208. 


EH. Kettler, Der melitianische Streit in Agypten, in Zeitschrift für die neutestamentli- 
che Wissenschaft 35 (1936), pp. 166-167. 
" Parecchi storici hanno creduto alla testimonianza di Epifanio, ma hanno 
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C. L'ordinazione dei vescovi 


Il potere del patriarca non consisteva solo nel diritto di fare e di disfare 
i vescovati: egli decideva anche chi dovesse occupare le sedi episcopali 
vacanti. Altrove, i metropoliti dovevano approvare i nuovi vescovi; il pa- 
triarca di Alessandria consacrava personalmente tutti i vescovi d'Egitto, di 
Libia e della Pentapolis. 

La più antica testimonianza di questo costume si trova nella lettera dei 
padri niceni al clero di Alessandria sullo scisma meliziano: qui si fa una 
distinzione tra i vescovi ordinati da Alessandro e i vescovi di Melizio, che 
dovranno ricevere una pvotikwtépa yerpotovia,! 

La corrispondenza di Sinesio e varie descrizioni di ordinazioni di età 
posteriore permettono di osservare come funziona questo principio. La 
storia della Chiesa egiziana nel VI e nel VII sec. mostra fino a qual punto 


sentito che essa non poteva essere accettata letteralmente. E. Schwartz pensava 
(Zur Geschichte des Athanasius, V, in Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften 
zu Göttingen. Phil.-hist. KL, 1905, p. 185) che il patriarca avesse delegato a Melizio il 
suo potere per ciò che riguardava il territorio della Tebaide, e che questa delega 
fosse dovuta alla situazione creata dalle persecuzioni. Del titolo di arcivescovo che 
Epifanio attribuisce a Melizio, Schwartz non si preoccupava. Da questa posizione di 
Schwartz, vari storici sono passati all'idea dell'esistenza di un arcivescovato della 
Tebaide, accogliendo della testimonianza di Epifanio il titolo di arcivescovo, ma 
aggiungendo il nome di un territorio che tradizionalmente costituiva una unità 
territoriale a parte. K. Müller però ha osservato giustamente (op. cit., pp. 16, 18-19) 
che Epifanio parla dell'arcivescovato dell'Egitto. Secondo lui, la frase ò apyierioro- 
mos MeMttog ó Kat tiv Afyurtov Sokdv siva avrebbe un senso ironico. (Non vedo 
però perché essa debba essere intesa ironicamente: se si trattava del vicariato per 
l'insieme del patriarcato, tranne Alessandria e i dintorni, l'espressione usata da 
Epifanio era del tutto appropriata). In fondo, K. Müller dubitava fortemente della 
validità della testimonianza di Epifanio; secondo lui, essa non proverebbe nemme- 
no che Melizio avesse la funzione di vicario per tutto l'Egitto; bisogna dire però che 
su questo punto, Müller si è espresso in modo confuso e ambiguo. F. H. Kettler (op. 
cit., pp. 166-167) ha fatto giustamente notare il silenzio della lettera dei confessori. 
T. Orlandi (Ricerche su una Storia ecclesiastica alessandrina del IV sec., in Vetera Christia- 
norum 11 [1974], pp. 289-230) è incline ad ammettere che Melizio disponesse di un 
qualche potere eccezionale, dato che era in grado di ordinare tanti vescovi 
(Guarimpoto, che nel medioevo riassumeva una cronaca alessandrina oggi perdu- 
ta, parla di 55 vescovi). Al ragionamento di Orlandi si può obiettare che non sap- 
piamo se questi vescovi (ammettendo che fossero 55, il che non è impossibile a 
priori) siano stati ordinati prima dello scisma. (Non conosciamo con certezza la 
data dell'inizio dello scisma; le datazioni variano a seconda dei giudizi sul carattere 
e sugli scopi di Melizio). 

18 Conservata da Socrate, HE 1,9, da Sozomeno, HE 1, 9, e da Teodoreto, HE 1, 
8. Vedi la convincente interpretazione di A. Martin, op. cit., pp. 34-36. 
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un costume privo di fondamento teologico è diventato una legge rigida- 
mente osservata. Questa legge poteva avere gravi conseguenze per la 
Chiesa, qualora la situazione politica impedisse i normali rapporti tra 
Alessandria e i vescovati egiziani. Il lungo esilio del patriarca Teodosio (536- 
566) bloccò le ordinazioni di vescovi. Gli ecclesiastici egiziani non erano in 
grado di concepire un'ordinazione senza la presenza del patriarca. 
Trovandosi ad Alessandria, Giacomo Baradaios, colui che più di tutu 
contribuì a creare una gerarchia monofisita, consacrò, con l'aiuto di vescovi 
egiziani, due suoi compagni (Giacomo Konon di Tarso ed Eugenio di 
Seleucia d'Isauria), ma non consacrò nessuno per sedi egiziane. Teodosio, 
d'altra parte, essendo fuori della sua sede, credeva di non avere il potere di 
creare dei vescovi. Gli scrupoli egiziani dovevano sembrare eccessivi alle 
cerchie dirigenti dei monofisiti di altri paesi. Sotto la loro pressione, 
Teodosio accettò uno strano compromesso: permise a Giacomo Baradaios 
di ordinare a Costantinopoli dei vescovi per l'Egitto, ma non volle essere 
presente alla cerimonia. È peccato che non sappiamo niente sulla sorte di 
questi vescovi: sarebbe interessante osservare la reazione dei diocesani di 
fronte a pastori ordinati in questo modo (ammettendo che i vescovi siano 
arrivati in Egitto, il che non è sicuro). Alla fine della sua lunga vita, 
‘Teodosio deve aver avuto dei dubbi sulla validità del suo comportamento, e 
deve essersi reso conto del pericolo che minacciava sempre più la causa 
monofisita. Per salvare la sua Chiesa, autorizzò Paolo, patriarca di 
Antiochia, a creare dei vescovi per l'Egitto. Non sembra però che Paolo 
abbia potuto esercitare il potere conferitogli da Teodosio morente.' 
Quanto fossero gravi le conseguenze a cui la Chiesa monofisita egiziana 
andò incontro per non violare il vecchio costume, risulta dal fatto che il 
nuovo patriarca monofisita di Alessandria, Pietro IV, insediato dopo un pe- 
riodo di disordini, si vide costretto a creare 70 vescovi per le sedi vacanti.!” 
Quando è nato questo costume? È opinione comune degli studiosi che 
esso sia tanto antico quanto il cristianesimo in Egitto. Poiché il cristiane- 
simo si è diffuso in Egitto partendo da Alessandria, è naturale - si dice - che 
la chiesa madre abbia avuto fin dall'inizio il potere sulle chiese filiali. 
Parecchi storici, sulla fede di un autore arabo tardo, Eutychios, ritengono 


16 Giovanni d'Efeso, Lives of James and Theodose, ed. E.W. Brooks, PO 17 (1923), 
pp. 155-157; vedi J. Maspero, Histoire des patriarches d'Alexandrie, Paris 1923, p. 246. 
Cfr. inoltre le lettere di Teodosio a Paolo, patriarca di Antiochia, di tre vescovi 
egiziani al clero e al popolo di Alessandria, pubblicate da L.B. Chabot, Documenta 
ad origines monophysitarum illustrandas, CSCO 37, Louvain 1933, pp. 93-99. 

17 Giovanni d'Efeso, HE IV,12, ed. E.W. Brooks, CSCO 55, Louvain 1936. Vedi J. 
Maspero, op. cit., pp. 243-246. 

18 Eutychios, Annales, 332, PG 111,982. 
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che i vescovi di Alessandria fino a Demetrio non ordinassero affatto dei 
vescovi, volendo mantenere sotto di sé tutta la Chiesa egiziana. Non ho 
intenzione di entrare qui nella discussione complicata e, in fondo, priva di 
prospettive (a causa della mancanza di fonti) sul sistema ecclesiastico 
egiziano fino all'inizio del IV secolo. 

Certo è che la lettera dei confessori a Melizio testimonia un senso di 
profonda dipendenza rispetto al patriarca, che potrebbe essere la conse- 
guenza di un monopolio patriarcale sulle ordinazioni. 

Sospetto però che questo monopolio non fosse né così antico, né così 
assoluto come si crede. All'inizio del IV sec. la Libia e la Pentapolis non lo 
osservavano: qui le ordinazioni si facevano come nel resto del mondo 
cristiano. Ma anche per l'Egitto possiamo trovare degli argomenti che 
impongono un ripensamento della tesi generalmente ammessa. Le nume- 
rose ordinazioni fatte da Melizio mostrano chiaramente che le comunità 
cristiane d'Egitto erano ancora pronte a riconoscere la validità di ordina- 
zioni episcopali compiute da un vescovo che non fosse il patriarca. Più 
tardi, come abbiamo visto, ciò sarebbe stato inconcepibile. À quanto 
sappiamo, Melizio non ha mai tentato di diventare patriarca. (I ragiona- 
menti di W. Telfer che cercavano di dimostrare il contrario, non hanno 
convinto nessuno, perché non si fondavano su alcuna fonte). 

Non sappiamo quando esattamente Melizio abbia ordinato i vescovi: se 
l'abbia fatto quando Pietro era ancora in vita o dopo la sua morte, in una 
situazione eccezionale, in piena persecuzione, o in tempi più calmi. Ma in 
fondo questo non importa tanto. Importa piuttosto il fatto che i nuovi 
vescovi furono accettati. Nei secoli posteriori uno scisma non sarebbe 
potuto nascere all'interno dell'Egitto: doveva assolutamente partire da 
Alessandria. 

Grazie a vari testi della seconda metà del IV sec. o dell'inizio del V, 
siamo in grado di ricostruire la procedura e i principi osservati dai patriar- 
chi per le ordinazioni episcopali. Di solito il patriarca aveva a che fare con 
un candidato presentatogli dal «popolo minuto», dai notabili e dal clero di 
una data località e dai vescovi delle località vicine. La partecipazione dei 
vescovi alla scelta del candidato è ben attestata per i primi anni del V sec. 
da Giovanni Cassiano (Coni XI,ii,1) e, nella Cirenaica, dalle lettere di 
Sinesio. Il candidato scelto in questo modo (0 i candidati, se le forze locali 
non erano d'accordo) andava ad Alessandria con una delegazione di 
ecclesiastici e di laici. Certi testi agiografici parlano a questa occasione di 
un documento che i delegati portavano e in cui - cosa strana - era notato il 


1° W. Telfer, Meletius of Lycopolis and the Episcopal Succession in Egypt, in Harvard 
Theological Review 46 (1955), pp. 227-237. 
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numero dei voti ricevuti dal candidato? (Chi doveva partecipare alla 
votazione? L'Egitto non aveva grandi tradizioni di assemblee politiche in 
cui si votasse. D'altra parte, il motivo è così insolito che bisogna prenderlo 
sul serio). Il patriarca poteva rifiutare il candidato o i candidati propostigli, 
e ordinare una persona scelta da lui stesso. Sarebbe molto interessante 
sapere se ciò accadesse spesso, ma sarebbe un errore pensare che si pos- 
sano trarre conclusioni valide dai pochi casi attestati. È vero però che alla 
fine del IV secolo correvano voci che se uno aveva soldi e appoggi nell'am- 
biente ecclesiastico di Alessandria, poteva diventare vescovo.” 

Il viaggio del candidato ad Alessandria, il suo soggiorno nelle città in 
attesa della decisione, il contatto personale col potentissimo patriarca, le 
istruzioni impartite da questo: tutto ciò, insieme con i riti dell'ordinazione, 
costituiva un'esperienza globale, che doveva produrre uno choc decisivo nel 
nuovo eletto. Questi doveva sentirsi, da questo momento in poi, personal- 
mente legato al patriarca, totalmente dipendente dalle sue decisioni. 

La delegazione ripartiva portando la lettera patriarcale contenente 
l'annuncio dell'ordinazione. Incontro al nuovo vescovo veniva ir proces- 
sione la folla dei fedeli, che lo portava in chiesa, dove si dava lettura della 
lettera e si celebrava la messa.” 

In una certa misura, possiamo renderci conto dei principi seguiti dai 
patriarchi nel nostro periodo. Da certe dichiarazioni di Atanasio e dai 
racconti, conservati nella nostra documentazione, di determinate elezioni, 
risulterebbe che i patriarchi preferivano i cenobiti e gli anacoreti agli 
uomini del secolo. Ma è proprio vero? Ne dubito. Sappiamo da Sinesio che 
Atanasio, in determinate situazioni, era pronto a trasferire un vescovo da 
una città a un'altra - cosa proibitissima - e a consacrare vescovo un laico. 
Altro era la teoria, altro la pratica. I vescovi dovevano possedere capacità 
organizzative che gli asceti o i cenobiti difficilmente potevano manifestare. 

Il mio scetticismo è stato svegliato da un testo copto curioso, in forma 
di domande e risposte.” Gli editori (Crum e Ehrhard) erano inclini a 
credere che alla base di esso ci fosse stata una conversazione realmente 


2 Si tratta di testi relativi ai primi vescovi di Philae, pubblicati da E.A.W. Budge, 
Miscellaneous Coptic Texts in the Dialect of Upper Egypt. Histories of Monks in the Eastern 
Desert, London 1915, pp. 981-982. Scritti più tardi (VI? VII? sec.), essi conservano 
tuttavia ricordi abbastanza precisi del passato e sembrano, nell'insieme, degni di 
fede. Però l'abitudine di render conto del numero dei voti potrebbe appartenere 
all'età dell'agiografo piuttosto che a quella dei fatti narrati. 

2! Così risulterebbe dalle lettere di Isidoro di Pelusio, Epist. 127, PG 78,567 sgg. 

® Vedi la descrizione, certamente valida anche per il IV secolo, nei testi pubbli- 
cati da E.A.W. Budge, op. cit., p. 982. 

#W.E. Crum e A, Ehrhard, Der Papyruscodex saec. VI-VII der Phillipsbibliothek in 
Cheltenham, Strassburg 1915, pp. 53-65. 
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avvenuta tra due chierici ignoti e il patriarca Cirillo. Certo è che il tono 
dell'insieme è diverso da quello dei soliti testi banali. Il manoscritto è del 
VI sec., l'originale (anche se non ammettiamo l'ipotesi degli editori) può 
essere del V. I chierici chiedono al patriarca quale sia il più grande pregio 
di un vescovo: il dono delle visioni o un altro dono? La risposta è sorpren- 
dente: «Il dono delle visioni non gli servirà a niente in confronto con il 
dare ai bisognosi». In un altro passo, lo stesso testo spiega come il patriarca 
proceda per l'ordinazione di un vescovo: Se i magistrati della città e il 
popolo minuto di comune accordo si pronunciano in favore di uno della 
diocesi, il patriarca cercherà di soddisfare la loro richiesta. Ma se si dà 
l'occasione, troverà lui stesso uno che ami i poveri e che non sia forestiero 
(cioè estraneo alla diocesi) né giovane. Se è necessario, però, ordinerà 
anche uno che sia forestiero o giovane, ammonendolo a non insuperbir- 
sene. In certi casi, cioè evidentemente quando c'è più di un candidato e la 
scelta non si può fare altrimenti, il patriarca tirerà a sorte. Da questo testo 
curioso si possono trarre due conclusioni: 1) Il patriarca considera 
altrettanto normale l'ordinare vescovo una persona di sua scelta, quanto 
l'ordinare una persona scelta dai diocesani; 2) La qualità che importa, in 
un candidato al posto di vescovo, è la sua predisposizione all'attività pasto- 
rale. Essa passa davanti alla pietà. Questo punto di vista contrasta con i 
numerosi testi agiografici che lodano, negli uomini di chiesa, altri pregi: il 
dono di vedere le cose nascoste, di prevedere il futuro, il fatto di essere 
portatore della grazia divina. Proprio per questo il testo in questione è 
interessante e sembra degno di fede in quanto espressione dei sentimenti 
e delle opinioni di una parte della gerarchia egiziana. 

Un altro testo egiziano,” scritto nella seconda metà del IV sec. o nei pri- 
mi decenni del V, conferma questa testimonianza: si tratta dei cosiddetti 
Canoni di sant'Atanasio. Secondo l'autore (ignoto, perché non è probabile 
che sia Atanasio), il dovere fondamentale del vescovo è di occuparsi dei po- 
veri, e la virtù fondamentale è la comprensione per il prossimo bisognoso. 


«Un vescovo sotto la cui autorità sono i vasi divini, quando tutto il popo- 
lo grida a lui chiedendo pane e lui non si cura di loro, che cosa ha di santità 
un vescovo simile? [...] Un vescovo che ama l'umanità otterrà molta benedi- 
zione. Un vescovo che ama i poveri è ricco egli stesso, e la città col suo di- 
stretto lo onorerà, e durante i suoi giorni la chiesa non mancherà di niente. 
Un vescovo che ama i poveri, nella sua città non ci sono poveri, perché la 
chiesa della città è ricca». 


L'attività filantropica dei vescovo è un motivo banale nella letteratura 


cristiana, ma un'insistenza così forte su questo tema in un testo che mira a 


% W. Riedel e W.E. Crum, The Canons of Athanasius of Alexandria, London 1904, $ 
14 (traduzione a pp. 25-26). 
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dare un quadro d'insieme della vita ecclesiastica, ha qualcosa d'insolito che 
dobbiamo prendere sul serio. 

Avendo cura dello sviluppo pastorale delle comunità cristiane sempre 
più numerose, i patriarchi potevano pronunciarsi a favore di candidati che 
avessero già dato buona prova di sé nelle faccende organizzative, e contro 
gli asceti, purché la notorietà di questi non fosse troppo grande. Più tardi 
si formerà il costume di scegliere i vescovi fra i monaci, ma nel IV sec. si è 
ancora lontani da questa situazione. 


D. / sinodi 


Dato il potere del patriarca, non ci stupisce che il ruolo dei sinodi fosse 
molto ridotto. 

AI sinodo del 320/1, a quello del 338 e a quello tenuto verso il 370 - 
sinodi in cui si discusse della controversia ariana - parteciparono tutti © 
quasi tutti i vescovi del patriarcato. Ma gli altri sinodi del IV sec. non ebbe- 
ro questa ampiezza. A Teofilo, per condannare i «Lunghi Fratelli», basta- 
rono pochi vescovi del Delta, vicini a Nitria. Nei secoli posteriori non ci 
sono più tentativi di riunire tutti i vescovi, e rarissimamente si convocano 
riunioni parziali. In caso di necessità, il patriarca si serviva dei vescovi 
presenti ad Alessandria nel momento dato (ce ne dovevano essere sempre 
parecchi), o di vescovi delle vicine città del Delta. Solo nell'età araba, in 
condizioni mutate, muterà il ruolo dei sinodi. 

La tendenza dell'evoluzione è chiara e corrisponde alla linea di sviluppo 
del potere patriarcale. Nella prima metà del IV sec., il patriarca deve procu- 
rarsi l'appoggio dei vescovi, i quali sono ancora capaci di protestare o addi- 
rittura di separarsi da lui. Nella seconda metà del secolo, i vescovi non sono 
più capaci di pensare liberamente: si è già formata quella mentalità che i ve- 
scovi egiziani manifesteranno durante le sedute del concilio calcedonese.® 

Sappiamo poco dei sinodi locali, che però dovevano essere più 
frequenti e forse più importanti. La Vita di san Pacomio parla di una 
riunione del genere a Latopolis.? 


2 Acta Conciliorum Oecumenicorum, i. II, Concilium universale Chalcedonense, vol. 1,2, 
pp. 110-114: «I reverendissimi vescovi egiziani dissero: “Moriamo; (vi imploriamo ai) 
vostri piedi: abbiate pietà di noi; vogliamo morire per opera vostra, ma non laggiù; 
si faccia qui un arcivescovo, e allora sottoscriviamo e ci dichiariamo d'accordo. 
Abbiate pietà di questi capelli bianchi: venga dato qui un arcivescovo. Il reverendis- 
simo arcivescovo Anatolios sa che nella dicikesis egiziana è invalsa questa usanza, che 
tutti i vescovi siano subordinati all'arcivescovo di Alessandria. Noi non disobbe- 
diamo al concilio, ma siamo uccisi in patria. Abbiate pietà di noi, avete il potere; noi 
siamo obbedienti, non disobbediamo. È preferibile per noi morire per opera del 
padrone del mondo e della vostra Eccellenza e del sacro concilio, anziché laggiù”». 

% Vita prima, ed. F. Halkin |Subsidia Hagiographica 19], Bruxelles 1932, $$ 112- 
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E. I mezzi di contatto fra il patriarca e i vescovi: è viaggi e la corrispondenza 


Se i vescovi egiziani erano raramente chiamati tutti insieme ad Alessan- 
dria per partecipare a decisioni importanti per la sorte della Chiesa egizia- 
na, si recavano però più spesso individualmente nella capitale. A parte il 
primo viaggio - quello che aveva come scopo di ricevere l'ordinazione 
episcopale -, essi andavano ad Alessandria in occasione della consacrazione 
del nuovo patriarca. Solo pochi partecipavano a questa cerimonia; gli altri 
andavano più tardi a fare atto di ossequio e di ubbidienza al nuovo capo.” 
La maggior parte di loro non aveva più occasione di vedere il santo padre. 
I vescovi della valle del Nilo, soprattutto quelli della lontana Tebaide, 
avevano un posto ridotto nella vita dell'insieme della Chiesa egiziana. Ci 
volevano delle settimane perché essi potessero rispondere a un eventuale 
appello del patriarca; inoltre essi crano meno noti di quelli che governa- 
vano le città vicine ad Alessandria. Degna di nota è la composizione delle 
delegazioni della Chiesa egiziana ai concili: a Nicea, su 15 vescovi egiziani, 
solo 5 erano del Sud; a Efeso nel 431, su 40, solo 7; a Calcedonia, su 16, 
nessuno.” 

Poteva accadere ai vescovi di dover andare ad Alessandria per ragioni 
poco piacevoli: accuse disciplinari o dottrinali, liti coi vescovi vicini, con- 
flitti con le autorità civili, e così via. Gli uffici patriarcali dovevano essere 
sempre pieni di ecclesiastici che cercavano di ottenere udienza. 

Importantissima per il funzionamento delle istituzioni ecclesiastiche 
doveva essere la corrispondenza. In questo campo la Chiesa seguiva il 
modello statale, elaborato da secoli e profondamente radicato nella 
mentalità di tutti gli abitanti dell'Egitto, qualunque fosse la loro posizione 
sociale, la loro educazione o la loro fede. La documentazione riguardante 
la vita ecclesiastica egiziana contiene molte lettere spedite da Alessandria 
alle varie diocesi, o viceversa -lettere di vari tipi e su vari argomenti. 
Questo flusso di corrispondenza andava aumentando col tempo, ma già 
nel IV sec. doveva essere considerevole. Tale, almeno, è l'impressione che 
ricaviamo dalla lettura delle lettere di Sinesio. Egli informava Teofilo 
molto minutamente su ciò che accadeva nella sua diocesi. È probabile che 
i vescovi fossero tenuti a rendere sistematicamente conto di ciò che face- 
vano, così come lo erano i funzionari dello Stato. Il patriarca doveva ri- 
spondere. Il synaxarion alessandrino, nella Vita del patriarca monofisita 
Pietro IV (567-570), dice che egli scriveva delle lettere, confermava i fedeli 


113; Vies coptes de saint Pachôme, trad. L.'Th. Lefort, Louvain 1948, S. 1°, pp. 375-376. 

7 E.A.W. Budge, op. cit, p. 984. La testimonianza di questo testo (su cui vedi qui 
sopra, nota 20) è certamente valida anche per il IV secolo. 

28 Cfr le liste compilate da H. Munier, op. cit. (29); Synaxaire arabe jacobite, ed. R. 
Basset, PO 17 (1924), pp. 595-597. 
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nella fede e visitava i monasteri di Alessandria.” La Vita in questione è 
banale e priva di valore: l'autore non sapeva niente di concreto su Pietro 
TV; ma proprio per questo, ciò che dice è interessante: ciò rappresenta 
infatti l'opinione corrente sugli aspetti essenziali dell'attività patriarcale. 

A proposito della corrispondenza fra il patriarca e i vescovi, vale la pena 
di osservare che le lettere da ambedue le parti venivano affidate a ecclesia- 
stici. Per esempio, la lettera di ‘Teofilo a Horsiese, che invitava quest'ultimo 
a venire ad Alessandria,” fu portata da due diaconi alessandrini; vari altri 
chierici sono nominati come portatori di lettere in testi posteriori al IV 
secolo. Quale occasione, per gli ecclesiastici che venivano ad Alessandria, 
di lagnarsi del vescovo, di muovere accuse! Quale occasione, per gli ales- 
sandrini, di esercitare un controllo sulle diocesi e di conoscere chierici 
energici e ambiziosi, futuri candidati all'episcopato! Gli ecclesiastici che 
arrivavano ad Alessandria carichi di documenti, cercavano qui di procu- 
rarsi appoggi in vari modi. Il fatto che non esistevano arcivescovati, con- 
giunto col fatto che i vescovati erano per lo più lontani, accresceva l'impor- 
tanza del gruppo dei chierici alessandrini. Il potere straordinario del 
patriarca era il potere loro, dato che, senza di loro, il patriarca non aveva 
alcun mezzo di ottenere le informazioni necessarie. 


Il. LE PARROCCHIE 
A. Le parrocchie in campagna 


L'aumento notevole del numero dei fedeli nel IV sec., non essendo ac- 
compagnato da un aumento del numero delle diocesi, provocò la crea- 
zione di nuove strutture: le chiese parrocchiali. 

Il numero delle chiese fuori delle città vescovili andava sempre aumen- 
tando. Ma non tutte erano chiese parrocchiali. Per chiesa parrocchiale 
intendo una chiesa dotata di una certa autonomia, servita da un clero 
addetto stabilmente ad essa, essenzialmente autosufficiente dal punto di 
vista economico e - cosa fondamentale - capace di organizzare in modo 
sistematico il culto per i fedeli del luogo (tranne il battesimo e l'ordina- 
zione di nuovi chierici, compiti riservati al vescovo). 

La diffusione precoce di questa istituzione proprio in Egitto è, certo, in 
parte dovuta alla politica dei patriarchi, che volevano limitare il numero 
dei vescovi; ma si spiega soprattutto col rapporto strutturale tra città € 
villaggio in Egitto. Da secoli, la numerosa popolazione dell'Egitto era 
concentrata soprattutto nei villaggi, molti dei quali avevano dimensioni 
notevoli. Le città erano relativamente poco numerose, normalmente una 


® Synaxaire arabe jacobite, ed. R. Basset, PO 17 (1924), pp. 595-597. 
% Pubblicata da W.E. Crum, Der Papyruscodex, cit. (nota 23), pp. 65-72. 
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per nomos: il fattore urbanistico più potente era costituito dalle funzioni 
amministrative. I villaggi dipendevano da secoli dalle capitali dei nomoi. 
Non c'era nessuna tradizione di vita politica, nessuna tendenza all'auto- 
nomia. In questa situazione, sarebbe stato assurdo insediare dei vescovi nei 
villaggi, sia pur popolosi. Come in altri paesi, la Chiesa seguiva in fondo il 
modello amministrativo statale. 

La più antica notizia concernente le parrocchie ci è fornita da 
sant'Atanasio. Per spiegare ai lettori non egiziani la situazione nel retro- 
terra di Alessandria, dove si era svolta la vicenda di Ischyràs e del calice 
rotto, egli scrive: «La Marcotide è un territorio di Alessandria. In questo 
territorio non c'è mai stato un vescovo, né un ymperiokortoc: le chiese di 
tutto il territorio sono soggette al vescovo di Alessandria; ma ciascuno dei 
presbiteri ha i propri villaggi, molto grandi, in numero di dieci o più». 
L'estensione di queste parrocchie, ciascuna delle quali comprende una 
decina di grossi villaggi, è impressionante. Più tardi, nei sec. VI c VII, 
vediamo che ogni grande villaggio, in Egitto, ha la sua parrocchia. Si pone 
dunque la domanda: come mai, nella Mareotide, all'inizio del IV sec., il 
patriarca non si decideva a moltiplicare le parrocchie? Si capisce che egli 
fosse interessato a non moltiplicare i vescovati, ma perché non moltiplicava 
le parrocchie? Propongo, a titolo di ipotesi, la seguente spiegazione: Non 
volendo avere dei vescovi nelle vicinanze della capitale, i patriarchi orga- 
nizzarono la vita religiosa della regione in circoscrizioni corrispondenti al 
modello del vescovato (forse meno estese territorialmente), senza dare 
però il titolo di vescovo al capo della chiesa che aveva il ruolo dominante 
in una data circoscrizione. Queste unità ecclesiastiche non erano dunque 
un'istituzione nuova, concepita come tale, bensì una modificazione del 
vescovato. Solo più tardi, a causa dei bisogni pastorali sempre crescenti, si 
fece sentire la necessità di creare un sistema diverso, lontano ormai dal 
modello vescovile. 

Nella seconda metà del IV sec., le parrocchie sono un elemento norma- 
le del paesaggio ecclesiastico egiziano. Ciò risulta da un testo che ho già 
citato, dai cosiddetti Canoni di sant'Atanasio. L'ignoto autore di questo testo 
afferma (canoni 9-10) che l'apostolo Pietro scrisse ai presbiteri per esortarli 
ad essere dei buoni pastori del gregge di Dio; e aggiunge: 


«egli [...] scrisse ai presbiteri ciò che abbiamo detto prima, affinché nes- 
suno di loro potesse dire: “Io non sono un vescovo, e a me nulla può venire 
addebitato”. Ma a loro egli insegna anche che essi sono vescovi e che anche 
loro saranno considerati responsabili, ciascuno per la sua chiesa e per il di- 
stretto appartenente ad essa, così come anche il vescovo sarà responsabile 


3 Apol. c. Ar., 85, PG 25,400. Le stesse informazioni in Socrate, HE 1, 27, PG 
67,153-156. 
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per la città e per i distretti appartenenti ad essa, che sono sotto la sua cura 
pastorale». 


Un altro canone (68) dello stesso testo stabilisce che i presbiteri che 
svolgono la loro attività fuori della città episcopale devono riunirsi tre volte 
all'anno presso il vescovo. Essi noteranno per iscritto gli ordini e i precetti 
del loro capo e li «deporranno in ogni città e villaggio». Tutto ciò presup- 
pone che l'esistenza di chiese autonome sparse nella chora della polis 
vescovile sia una cosa normale. 

Il ruolo dei presbiteri egiziani del IV sec. nell'insegnamento - funzione 
che non avevano i presbiteri di altri paesi in questa epoca - risulta dall'eu- 
chologion* attribuito (a torto, almeno allo stato attuale delle ricerche) a 
Serapione, corrispondente di Atanasio e vescovo di Thmuis nel Delta. Le 
preghiere di cui si compone questo euchologion sono di varia origine, 
probabilmente tutte anteriori alla fine del IV sec., in gran parte certa- 
mente più antiche. Ecco la preghiera che pronuncia il vescovo nell'ordi- 
nare un presbitero: 


«Stendiamo la mano, o signore Dio dei cieli, padre del tuo unigenito, 
sopra quest'uomo, e preghiamo che lo spirito di verità venga a lui; conce- 
digli saggezza e conoscenza e cuore buono; sia in lui uno spirito divino, 
perché egli possa amministrare il tuo popolo e dispensare le tue divine pa- 
role e riconciliare il tuo popolo con te, Dio increato...» etc. 


Nella Cirenaica, sottoposta allo stesso patriarca, la situazione nel IV sec. 
sembra essere stata analoga. 

La nostra conoscenza della vita parrocchiale aumenta rapidamente a 
cominciare dalla metà del VI sec., quando ci vengono in aiuto, oltre ai testi 
agiografici, anche duc grossi insiemi di documenti copti, legati all'attività 
episcopale rispettivamente di Pisenthios, vescovo di Koptos, e di Abraham, 
vescovo di Hermonthis.* Per l'Egitto di questa epoca tarda possiamo 
ricostruire con notevole precisione (certamente impossibile per qualsiasi 
altro territorio mediterraneo) la vita liturgica che si svolgeva nelle parroc- 
chie, la vita degli ecclesiastici, i loro rapporti col vescovo, e così via. Ciò che 
importa per il nostro discorso è la constatazione che nel VI e nel VII sec., 
in Egitto, non esiste l'idea della parrocchia come un'unità territoriale in 





# Pubblicato da F.X. Funk, Didascalia, t. II, Leipzig 1905, $ 27, pp. 189-190. 

#I documenti riguardanti il vescovo Abraham sono stati pubblicati in varie se- 
di; la maggior parte di essi si trova nei Coptic Ostraca. Una riedizione dell'insieme si 
trova nel II volume della tesi dattiloscritta di M. Krause, Apa Abraham von Her- 
monthis. Ein oberägyptischer Bischof um 600, Berlin 1966 (un esemplare del dattiloscrit- 
to è accessibile nella biblioteca della Humboldt-Universitàt di Berlino). 1 documen- 
ti riguardanti Pisenthios sono stati pubblicati da E. Revillout in vari numeri della 
Revue égyptologique alla fine del secolo scorso e all'inizio del XX secolo. 
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cui tutte le chiese e tutti gli ecclesiastici siano sottoposti a un presbitero o 
ad un archipresbitero. Il vescovo non rinuncia ai suoi poteri: solo certe 
chiese sono autonome; le altre, più piccole, più povere, sono soggette a un 
controllo strettissimo. 

Quali elementi di questo quadro sono veri anche per il IV secolo? Pro- 
babilmente molti. Sc la situazione del VI e del VII sec. differisce da quella 
del IV sec., la differenza fondamentale dovrebbe consistere nell'aumento 
del numero delle parrocchie e nell'irrigidimento dei principi della disci- 
plina ecclesiastica. 


B. Le parrocchie in città 


Come in campagna, così anche nelle città il IV sec. ha visto aumentare 
il numero delle chiese. A Oxyrhynchos, città di circa 30.000 abitanti nell'età 
bizantina, verso il 380 esistevano già 12 chiese, oltre alle cappelle nei 
monasteri. Questo sviluppo però solo in parte si spiega coi bisogni 
pastorali e con l'esistenza di mezzi economici sufficienti per assicurare alle 
chiese un funzionamento regolare. Spesso le chiese nascevano grazie a 
donazioni prive di futuro, per l'ambizione o la pietà (o per questi due 
sentimenti congiunti) di qualche personaggio locale ricco e potente. Le 
città si riempivano così di chiese di diverso tipo, difficili da amministrare. Il 
ruolo più importante spettava alla chiesa vescovile (o alle chiese vescovili), 
dove il culto, assicurato dal vescovo e dai suoi collaboratori, si esercitava in 
modo sistematico. 

Il funzionamento delle altre chiese cittadine nel IV sec. non è chiaro, e 
in fondo anche perle epoche posteriori abbiamo poche notizie (mancano, 
per questo problema, archivi come quelli di Pisenthios e di Abraham). 
Probabilmente certe chiese tendevano a concentrare la vita religiosa di un 
quartiere, a offrire i servizi religiosi in modo sistematico, assumendo un 
ruolo che per certi aspetti è un ruolo di chiesa di parrocchia urbana. 

Tale è la struttura della Chiesa di Alessandria già agli inizi del IV secolo. 
Ciò è attestato da un passo di Epifanio di Cipro che si riferisce alla carriera 
di Ario: 

«Si dice che egli, libico di origine, fosse diventato presbitero ad Ales- 
sandria e fosse a capo della chiesa della cosiddetta Baukalis. Infatti tutte le 
chiese della Chiesa cattolica di Alessandria sono soggette a un solo arcive- 
scovo, e a capo di esse, prese individualmente, sono posti dei presbiteri per 
i bisogni ecclesiastici degli abitanti dei quartieri vicini a ciascuna chiesa - 
quartieri detti laurai nella parlata locale degli alessandrini». 


% Hist. monach. in Aeg., V, 3, ed. A.-J. Festugière [Subsidia Hagiographica 34), 
8 g giograp 
Bruxelles 1961. 
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In un passo precedente, dopo aver detto che Ario era presbitero della 
chiesa di Baukalis, Epifanio spiega: 
«infatti in ogni chiesa c'è un presbitero, addetto ad essa; infatti c'erano 
[s'intende: ad Alessandria] molte chiese, e ora ce ne sono ancora di più». 


La stessa informazione è ripetuta a proposito di Kollouthos, capo di 
una delle chiese alessandrine e iniziatore di un piccolo scisma. 

Nelle città della chora egiziana, il processo di formazione di chiese par- 
rocchiali è certamente posteriore. Le prime prove sicure della loro esi- 
stenza vengono dalla seconda metà del VI sec. e si riferiscono a Hermo- 
polis. La presenza continua del vescovo doveva rendere lo sviluppo di 
chiese parrocchiali in città più difficile e più tardo che in campagna. 

In conclusione, possiamo dire che la formazione e lo sviluppo delle 
strutture fondamentali della Chiesa egiziana sono stati condizionati dal 
grande potere del patriarca, per ciò che riguarda i vescovati, e del vescovo, 
per ciò che riguarda le parrocchie. Solo quando era impossibile fare 
altrimenti, il patriarca e i vescovi egiziani si decidevano a delegare in parte 
il loro potere, c anche in questi casi si guardavano bene dal formare delle 
strutture stabili che rischiassero di diventare indipendenti. 

Questa tendenza all'assolutismo ecclesiastico aveva radici profonde in 
Egitto. Come ho già detto, l'Egitto non aveva alcuna tradizione di vita 
politica che disponesse la gente a sentire il bisogno dell'esercizio del 
potere da parte di gruppi formali. 





% Epiph., Adv. haer., PG 42,189, 201. 


KA@OAIKH ET LES AUTRES ÉPITHÈTES QUALIFIANT LE NOM EKKAHZIA: 
CONTRIBUTION À L'ÉTUDE DE L'ORDRE HIERARCHIQUE DES ÉGLISES 
DANS L'ÉGYPTE BYZANTINE * 


Il suffit de parcourir rapidement les documents papyrologiques de 
l'époque byzantine, pour constater que le mot &kkAnoia y est très souvent 
accompagné d'une ou de plus d'une épithète. 

Dans le présent article, je me propose d'étudier ces épithètes pour en 
établir la signification et les règles d'emploi. Je ne vais cependant pas 
dresser des listes exhaustives des documents attestant les différentes épi- 
thètes: pareilles listes seraient trop longues et surtout n’auraient pas de 
sens, car seule une partie de ces documents fournit des données utilisables 
pour mon propos. 

J'espère que les résultats de cette recherche ne serviront pas qu’aux 
éditeurs de papyrus, qui, pour restituer des textes lacuneux, ont besoin de 
savoir dans quels contextes apparaissent normalement les épithètes en 
question. L'étude de celles-ci permet de saisir un trait important de la 
mentalité de l’antiquité tardive, à savoir le besoin d'établir et de respecter 
un ordre hiérarchique. Les épithètes constituaient l’un des moyens par 
lesquels on définissait la position d’une église donnée dans l’ensemble des 
églises de la même localité ou du même diocèse. Il est très probable que 
dans chaque évêché, il existait une liste des églises, dressée selon l’ordre 
hiérarchique, tout comme il y avait une liste des membres du clergé, 
fondée sur le même principe. 

L'étude des épithètes accompagnant le mot ëkkAnoi doit se faire à peu 
près exclusivement sur la base des documents papyrologiques. Les textes 
littéraires ne servent que rarement à ce but. Si nous ne possédions pas les 
papyrus, nous n’aurions aucune idée de l'importance et de la complexité 
de la terminologie concernant les églises. 


* * * 


* Publié dans: The Journal of Juristic Papyrology 24 (1994), pp. 180-210. 

! Sur cet aspect de la mentalité ecclésiastique, voir mon article Fonctionnement de 
l'Eglise égyptienne aux IV- VIIK siècles (Sur quelques aspects), dans Mélanges offerts au Pere 
M. Martin, Le Caire 1992, pp. 138-145 [ci-dessous, pp. 217-224]. 
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Avant d’entrer dans le détail de la recherche, il ne sera pas inutile de 
rappeler certains traits de l’organisation de l’Église en Égypte,’ afin d’écar- 
ter le danger d’une vision trop simpliste, trop plate, des structures ecclé- 
siastiques. Savoir comment l'Église était construite est une condition indis- 
pensable pour comprendre le sens des épithètes qui nous intéressent. 

L'Église dans l'Égypte byzantine était divisée en évêchés directement 
subordonnés à l’évêque d'Alexandrie, que nous, les historiens modernes, 
appelons le patriarche (quoique nos textes ne l’appellent pas ainsi). Les 
structures métropolitaines, présentes dans les autres pays dès le IV° siècle, 
ne se sont formées en Égypte qu’au moyen âge avancé. L'absence de 
métropolitains avait des conséquences profondes, allant dans deux sens 
opposés. En Égypte, les évêques étaient plus liés au patriarche d’Alexan- 
drie que les évêques d’autres régions ne l’étaient à leur patriarche; mais 
d'autre part, leur autonomie dans la gestion des affaires locales de leurs 
diocèses était décidément plus large. Pour puissant qu’il fût, le patriarche 
d'Alexandrie n’était pas en mesure de contrôler l’activité pastorale d’une 
centaine de diocèses dans la même mesure où les métropolitains, dans 
d’autres pays, contrôlaient celle de quelques évêques suffragants. À cela 
s’ajoutait le facteur géographique: les distances entre Alexandrie et les 
villes de la vallée du Nil étaient considérables; si quelqu'un — un clerc ou 
un laïc — était mécontent de la gestion de son évêque, il avait une longue 
route à parcourir pour aller sc plaindre chez le patriarche. La curie alexan- 
drine, d’ailleurs, était un ensemble complexe, un monde à part, où il 
n’était pas facile, pour quelqu'un arrivant du dehors, de s'orienter, de 
trouver les personnes à qui il fallait s'adresser. 

En Égypte, l’évêque était libre de conférer les ordres aux personnes de 
son choix; il pouvait consulter, au sujet des ordinations, ses collaborateurs 


? Il n'existe pas d’exposé systématique à ce sujet. J'ai écrit sur ces questions à 
plusieurs endroits de mon livre Les ressources et les activités économiques des églises en 
Egypte du IV au VHF siècle, Bruxelles 1972, ainsi que dans l'article La Chiesa nell’Egitto 
del IV secolo: le strutture ecclesiastiche, dans Miscellanea historiae ecclesiasticae VI, Bru- 
xelles 1983, p. 182-201 [ci-dessus, pp. 139-156]. Ces questions ont été traitées égale- 
ment, à plusieurs reprises, par J. Gascou, spécialement dans Un codex fiscal hermo- 
polite (P. Sorb. II 69) {American Studies in Papyrology 32], Atlanta 1994, pp. 70-76, 
ainsi que dans l'article cité ci-dessous, note 26. Des remarques intéressantes se 
trouvent dans les travaux de H. Brakmann, qui envisage les structures ecclésias- 
tiques du point de vue d'un historien de la liturgie, au sujet de laquelle les 
historiens qui s'occupent de l’histoire de l'Eglise en Egypte ne savent d'habitude 
pas grand-chose; voir surtout son article Alexandreia und die Kanones des Hippolyt, 
dans Jahrbuch für Antike und Christentum 22 (1979), pp. 139-149. L'article de L. Anto- 
nini, Le chiese cristiane nell'Egitto dal IV al IX secolo secondo i documenti dei papiri greci, 
dans Aegyptus 20 (1940), pp. 129-208, est un recueil utile de matériaux. 


11.2. KAGOAIKH ET AUTRES ÉPITHÈTES DU NOM EKKAHZIA 159 


ecclésiastiques ou laïcs, mais il n'était pas obligé de le faire. Il était le juge 
des clercs de son diocèse, même dans les affaires non ecclésiastiques. Il dé- 
cidait la répartition des tâches entre les clercs. C’est lui, enfin, qui était res- 
ponsable de l'ensemble des finances ecclésiastiques; s’il y avait des limita- 
tions de son pouvoir économique, elles étaient, dans la plupart des cas, im- 
posées par la coutume, et non par des lois écrites, et elles n'étaient pas très 
efficaces. 

Parmi les églises de chaque évêché, il y en avait une (ou parfois plus 
d’une) que l’évêque gérait directement: nous l’appelons souvent (quoique 
de façon anachronique) église cathédrale. Dans la gestion de cette église, 
l’évêque était aidé par un groupe d’ecclésiastiques qu’il dirigeait directe- 
ment et quotidiennement. 

Quant aux autres églises, il ressort de nos sources, avant tout des docu- 
ments papyrologiques, qu’il existait, dans les villes et à la campagne, des 
églises nombreuses * et de différents types. Elles portaient le plus souvent 
le nom d’un saint patron ou d’un fondateur, parfois, elles sont mention- 
nées dans les documents sans dénomination, ce qui ne veut pas dire 
qu’elles n’en avaient pas une: en effet, les documents étaient destinés à 
des personnes qui connaissaient bien la situation locale et pouvaient se 
passer d'indications précises. Outre les églises, il y avait d’autres lieux de 
culte, appelés térot et/ou edETA pia. 

Tous les lieux de culte qui n'étaient pas dirigés directement par 
l’évêque, étaient soumis à son contrôle, aussi bien dans le domaine pasto- 
ral que dans le domaine financier. Cependant, si on lit les documents 
attentivement, on remarque que ce contrôle variait sensiblement selon les 
cas. Certaines églises et chapelles avaient un personnel ecclésiastique 
stable et des ressources financières qui, au moins théoriquement, ne 
devaient servir qu’à elles. Les autres ne jouissaient pas de cette autonomie 
relative: l’évêque décidait au jour le jour quel ecclésiastique devait desser- 
vir telle église ou chapelle; et les revenus allaient entièrement à la caisse 
épiscopale. 





* Malgré l'abondance de textes ayant trait à l'Eglise égyptienne, nous ne 
possédons, au sujet du nombre des églises dans les divers diocèses d'Egypte, aucun 
renseignement qui soit comparable à celui que Théodoret de Cyr donne dans une 
lettre au pape Léon (lettre 113): il déclare avoir rempli ses devoirs pastoraux dans 
800 églises! Des textes de provenance égyptienne, il ressort que dans les différents 
villages, il y avait souvent plus d'une église. À Aphroditò, S. Timm, Das christlich- 
koptische Ägypten in arabischer Zeit, Wiesbaden 1985-1999, pp. 1439-1443, a compté 30 
églises. Naturellement, Aphroditò ne saurait être considéré comme un village typi- 
que: il ressemblait plutôt, par ses dimensions, à une ville de grandeur moyenne. 
Cependant, même pour une ville, 30 églises (auxquelles il faudrait ajouter des 
chapelles et des lieux de culte dans les monastères), c'est beaucoup. 
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Nous connaissons assez mal les principes qui réglaient, en Égypte, lac- 
tivité pastorale et financière du clergé, en dépit de la masse des documents 
ayant trait à celle-ci. Les canons synodaux, qui, pour d’autres pays, nous 
fournissent des renseignements précis sur ce genre de questions, man- 
quent pour l'Égypte, ce qui s’explique par le fait que les évêques d’ Égypte 
ne se réunissaient que très rarement (il ne le faisaient que si le patriarche 
désirait obtenir une expression publique de leur appui). Il est plus facile 
de remarquer certaines tendances générales que d'établir quelle était la 
situation de telle ou telle église. 

S’efforcer de distinguer les différentes catégories d'églises peut sembler 
un excès de zèle, s'égarant dans des minuties. Je crois cependant que par 
cette voie, on peut arriver à mieux comprendre les mécanismes internes 
de l'Église, ce qui n’est pas du tout facile. 

L'Église en Égypte est restée pendant toute l’époque byzantine une in- 
stitution très élastique, prête à s’adapter aux différentes situations locales 
et n'ayant que très rarement recours à des règles fixées par écrit. Les 
évêques étaient totalement indépendants dans la gestion des affaires 
locales, et c’est justement pour maintenir leur puissance qu'ils ont bloqué 
le processus de formation de paroisses dans les villes. Alexandrie semble 
avoir été la seule ville d'Égypte où existaient des églises de quartier auto- 
nomes, possédant leurs propres clergés. En revanche, un réseau de parois- 
ses est né assez vite dans les campagnes. Puisque les gens des villages ne 
pouvaient pas fréquenter systématiquement l’église épiscopale de la ville, il 
a fallu accorder aux clercs des villages une liberté d'action qui manquait à 
leurs collègues citadins. 


* x x 


Commençons par énumérer les épithètes qui apparaissent dans les tex- 
tes de provenance égyptienne: 
i àdyila EKKANOLG 
i) dyia Toù ®god EkkAnoia 
i dyia KaBOAUKT) EKkAnoia 
n &yiwtátn kaðoikÌ EkkxÀnota 
n dyia kadoAKr] 6pdddobog EkkANOÏX 
n peydAn èkkAnoia 
n dyia EkxAnota GANDI 
n EdayeotaTm kadolikÌ EKKANGLD 





* Dans les citations des documents grecs qui constituent la base de cette étude, 
j'omettrai, si le texte est établi de façon sûre, des signes diacritiques tels que les 
points sous les lettres qui ne se lisent pas en entier, les parenthèses indiquant les 
restitutions ou la solution d'abréviations. 
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dyia kaðoàikÌ to) Oeod EkKkANOG, 
ou bien ñ dyia tod Osoŭ kador EKKANOUL. 

Parmi ces épithètes, dyia, “sainte”, ou dyiotam, “très sainte”, est lépi- 
thète la plus usitée. Lorsqu’on a affaire à une épithète composée de deux 
ou trois membres, &yia ou &yiwtåty est toujours l’un de ceux-ci. 

L'expression à &yia tod Geoù ékkAnoia, dont on pourrait penser qu'elle 
convient à n'importe quelle église, est, en réalité, réservée aux églises 
dirigées directement par un évêque. Elle apparaît assez souvent dans des 
textes signés soit par un évêque, soit par ses collaborateurs directs. 

Il existe, certes, des exceptions. Voyons avant tout P. Leid. Z, réédité 
avec un riche commentaire par D. Feissel et KA. Worp. Ce texte repro- 
duit une requête d’Appion, évêque de Syène, adressée à Théodose IL. 
L'expression qui nous intéresse se trouve aux lignes 5-11: “Comme je me 
trouve avec mes églises au milieu des barbares criminels, entre les Blem- 
myes et les Noubades, nous subissons de leur part nombre d'incursions, 
qui semblent venues de nulle part, sans qu'aucun soldat protège nos 
établissements. Comme de ce fait les églises de mon ressort sont humiliées 
et qu’elles ne peuvent porter secours pas même à ceux qui s’y réfugient, je 
me jette en prosternation devant les traces divines et sans souillure de vos 
pas, (vous priant) de daigner ordonner que les saintes églises (tàs... àyias 
ëkkAnoias) (de mon ressort?) soient sous la garde des soldats de chez nous, 
et qu'ils m’obéissent et soient en tout sous mes ordres, de la même maniè- 
re que les soldats installés dans la forteresse dite de Philai, dans votre 
Haute-Thébaïde, sont au service des saintes églises de Dieu de Philai (taig 
év Div àyiais tod Osoð EkkAnoia)”. L'île de Philae constituait un 
diocèse; le pluriel tag ÉkkAnoiais ne doit pas nous inquiéter outre mesure: 
nous avons affaire à un texte écrit selon les conventions rhétoriques pro- 
pres aux requêtes destinées à des personnages haut placés; ceux qui 
rédigeaient des requêtes de ce genre n'étaient pas tenus de suivre les 
règles propres aux autres types de documents. 

Un autre texte cause plus de difficultés: c’est VPB IV 94 [V° siècle], qui 
a pour titre: vois cvvayouévmv tig diaxoviag this å&yiaç tod Oeod EkkAnotag 
k[--. Les localités mentionnées dans la liste de paiements qui suit, sont des 
localités du nome d’Apollinopolis Parva. S. Timm a proposé de remplir la 
lacune à la fin de la ligne par k[@unç ‘Appoëiré], s'appuyant sur le fait que 
dans le même document, apparaissent une église de saint Kollouthos, une 
de saint Viktor et une de l’archange Michel, et que des églises ayant ces 


ñ 


" La requête d Appion, êveque de Syène à Théodose I: P. Leid. Z révisé dans Oudheid- 
kundige Mededelingen uit het Rijksmuseum van oudheden te Leiden, 68 (1988), pp. 97-107. 

6 Sur ce texte voir mon livre, Les ressources, pp. 125-130 et S. Timm, op. cit., pp. 
1408, 1443. 
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patrons sont attestées à Aphroditò. Cependant, des églises de saint Kol- 
louthos, de saint Viktor et de l’archange Michel se trouvent dans presque 
tous les gros bourgs d'Egypte. Je n'ai aucune idée au sujet du mot (ou des 
mots) qui manque(nt). On serait tenté de restituer k[adoA1xfg], mais 
partout ailleurs, cette épithète est placée avant, et non après le mot &kkAn- 
cia. À la fin du même document, un évêque dont le nom a presque tota- 
lement disparu a signé le compte: ototxf pot tÒ ouvayôuevos (c'est-à-dire 
cuvayopevov) Tg duakoviag de npóknte. L'apparition de l’évêque n'exclut 
pas la possibilité que le document provienne d’Aphroditò: en effet, il se 
peut fort bien qu’Aphroditò ait été, au point de vue de l’administration 
ecclésiastique, une diaconie et que le compte global ait été présenté à 
l’évêque: celui-ci l’aurait signé pour marquer son acceptation. 

Remarquons que du fait que l'expression 10 Geoû ne s'applique 
qu'aux églises épiscopales, il ne s'ensuit pas que tout clerc qui se dise ¿éget 
O(co)d rpeoBôtepos ou Giékovos fasse nécessairement partie du clergé 
d’une église épiscopale. Voyons un exemple: dans SB I 959 [VII siècle, Ie- 
racleopolis Magna], à côté d’un Théodore npeofôtepos tg Gyias peydAng 
ÉkkAnoias, apparaît un autre Théodore Ékée @(so)d Giékovos tõv ‘Aviv 
Tpiôv Haidov. 

Ebaycotéin, épithète qui, appliquée à une église, n’apparaît qu’une fois, 
à savoir dans P. Mich. XI 612, 12 [514], prend dans ce document la place qui 
est occupée d'habitude par àyia ou &yiotátn. Edayñs ou edaygotatog s’appli- 
que souvent au clergé dans son ensemble, aux monastères ou aux piae 
causae, telles qu'un Éevév ou un vocokopeiov. Une seule fois, dans le P. 
Lond. 177, 33 [VI], nous trouvons un eduyés sòktýpiov. On dirait que cette 
épithète a un rang inférieur à celui de äytos où üywtatos, et que son 
emploi dans P. Mich. XI 612 est une irrégularité, due peut-être à une faute 
du scribe. 

Les autres épithètes demandent une étude détaillée. Avant d’y procé- 
der, il est opportun de passer en revue au moins quelques-uns des docu- 
ments où le terme ëkkAnoia n’est accompagné d'aucune des épithètes habi- 
tuelles: 


P. Oxy. I 43 (verso 1,10; III,19) [de lan 295]: deux rues d’Oxyrhynchos sont dési- 
gnées d’après les églises qui s'y trouvent, la Bopivi èxxAnoia et la votivi) EkkAnoio. 

P. Oxy. LV 3787,24 [début du IV°]: liste d'impôts mentionnant un Apphous ètdkwv 
EKKÀnotas. 

P. Grenf. I 53,24 [TV“]: lettre privée mentionnant les xpeoBütepot tg èkkAnotas. 

P. Oxy. XVI 1832,2 [VEVI‘]: il y est question d’un vol de tà éyia kunfua TS xK- 
kAnotas toù ‘Aomëd: l'épithète yog est appliquée aux kea et non à l’église. 

P. Amst. I 81,5 [V°]: cette liste de diacres et de sous-diacres (liste dont le but rous 
échappe) mentionne une église, sans y attacher d’épithète; les ecclésiastiques 
ne portent pas non plus d’épithètes. 


IL.2. KAGOAIKH ET AUTRES ÉPITHÈTES DU NOM EKKAHZIA 163 


P. Oxy. VIII 1138,2 [V-VI‘]: quittance d’un impôt payé ëri tòv ëkkAnoias Aóyov. 

P. Flor. III 297,56,59,92,103,141,175,201,227,276,435 [VI‘]: compte fiscal d’Aphroditò, 
mentionnant des églises sans leur donner d’épithètes. 

P. Oxy. XXVII 2480, fr. 6, col. II {de l’an 565/66]: liste de quantités de vin données à 
des personnes ct à des institutions; les églises ne portent pas d'épithètes. 

P. Oxy. XVI 1933 [VI°]: apparaît un åpxioúppayos This èkkànoias. 

P. Wash. Univ. 101 [V®/VT°]: ordre de livraison à une ëkkAnoia Bovk( ). 

CPR XIV 10,8 [VI°]: contrat de location d’une teinturerie; y apparaît une èkkAnoia 
Kavov. 

P. Oxy. VII 1053,23 [VI-VII]: compte de paiements pour des travaux d’irrigation; 
on y lit entre autres cis tiv èkxAnoiav affa ‘Tepakiovos. 

P. Grenf. Il 95 [VI“/VII”]: quittance d'impôts mentionnant une &kkÀnota 'Anórko- 
VOG. 

P. Ant. II 203 [VI-VII]: compte où figure une &KxAnota napà Hotapóv. 

P. Mon. 8 [fin du VF]: parmi les signatures de plusieurs témoins appartenant au 
clergé de Syène, figure un &iékov Ts ÉkkAnotag. Le même fait s'observe dans P, 
Mon. 9,103; 15,20, 22; 16,45,47. Cependant dans deux documents qui font partie 
du même groupe de papyrus, à savoir dans P. Mon. 14, 33 et P. Lond. V 1731, èK- 
kAnoia porte l'épithète habituelle dyia. 

P. Princ. II 82 [VIS-VII]: document fiscal mentionnant deux fois un tel Grò Ts 
EKKANOLIG. 

P. Apoll. Anò 97, À 13 [début du VIII): liste de livraisons de vin, mentionnant un tel 
ånò tic èkkAnoiag Zurivns. 


Les archives des Apions attestent un usage intéressant: en dressant des 
listes de revenus et de paiements (P. Oxy. XVII 1910; 1911; 1912; XVITI 2195; 
XIX 2243a; LV 3804), les scribes intitulaient une colonne ainsi: Ets tag èyiug 
ÉkkAnoias 1@v £Éfg Kkinudtov, mais ensuite, ils notaient les différentes é- 
glises sans ajouter an nom aucune épithète. (Il existe pourtant des excep- 
tions: P. Oxy. XVIII 2195, 186, 189: giç tiv å&yiav EkkAnoiav tod mpuatog Ne- 
k@vdeos. Voir aussi P. Oxy. XVIII 2196, 10). 

Cette liste, pour brève qu’elle soit, permet de tirer certaines conclu- 
sions. C’est surtout au IV" siècle (comme on pouvait s'y attendre) que le 
mot èkkAnoia apparaît dans les documents sans être accompagné d’épi- 
thètes; cependant même à cette époque, on pouvait employer l'expression 
kador EkkAnoia: en témoignent P. Oxy. XXII 2344 [336]; SB 9622 [343]: 
P. Oslo III 13 [846]; P. Abinn. 55 [351]. Après le IV° siècle, il est rare qu’un 
document mentionne une église sans employer d’épithète. Les rares 
exceptions figurent dans des listes de paiements et dans des lettres. En ce 
qui concerne les actes officiels, le nom èkKAnoia porte toujours une épi- 
thète — ne fûtce que &yia —, sauf dans les signatures des témoins, où les 
épithètes sont parfois omises. 
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Parmi les épithètes énumérées ci-dessus, seulement deux ont une 
signification théologique: 6pB6doËos et dini. 

"OplôôoËos, l’un des mots-clé du langage chrétien, un mot qui apparaît 
des milliers de fois dans les textes littéraires, est extrêmement rare dans les 
documents papyrologiques.’ En tant qu'épithète d’une église, il n'apparaît 
que dans un seul document: PKF 387 — un texte mal conservé, où, aux’ 
lignes 1-2, se lit: | t åyig kaBoaxÿ 6pdodétov (sic!) EkkAnoig - - - Kai 
rpovonti tig rpooddov tig abrfig éyias kuBoaxfis. Au début de la I. 2, se 
trouvait sans doute un titre ecclésiastique, appartenant au même per- 
sonnage qui est dit npovonthç et doni le nom devait se trouver à la fin de la 
I. 1. Ce texte est censé provenir du Fayoum (“angeblich”); K. Wessely l’a 
daté du VI: siècle, mais il est probablement plus tardif, car Wessely avait 
tendance à attribuer aux textes des dates trop hautes. 

L'emploi de l’épithète dèpdédotog dans ce document s'explique aisé- 
ment, si lont tient compte de l’atmosphère de conflits religieux qui s'ag- 
gravait avec le temps, notamment à partir du règne de Justinien, qui vit la 
naissance d’une Église monophysite, avec sa propre structure, à côté de 
l'Église chalcédonienne. Naturellement, chacune des deux Églises se con- 
sidérait “orthodoxe” et traitait l’autre comme “hérétique”. Je ne crois pas 
que le document en question, PKF 387, prouve qu'il existait. à Arsinoè deux 
églises distinctes: même sans avoir de concurrents sur place, le clergé 
{chalcédonien ou monophysite) a pu éprouver le besoin de manifester son 
“orthodoxie”. 

"AANivOS est attesté dans une stèle d’Hermonthis.? Voici le texte, tel 
qu'il est donné par G. Lefebvre: 

los rpeo[Ütepos] 
Todvvns tig | àyi]- 
ag ÉkkAnoias &[AN]- 
dvs èv tõ unvii] 
Pauevot 1 ts 
èvátng i(v)d(1) ktiwvos Kai 
EÙLYAPIOTO. 
L’ordre des mots dans cette inscription est surprenant: en effet, le nom 


7 Ce fait a déjà été observé par V. Martin, Letter of recommendation for three monks, 
dans Journal of Egyptian Archaeology 40 (1954), p. 75, à l'occasion de la publication 
d'une lettre mentionnant des moines dont il est dit: Eknritor yép gior kai 
OpBéôoËot. Le mot ópðóðoğčoç apparaît aussi dans un petit dossier concernant les 
moines mélitiens à Labla (voir A. Lajtar et E. Wipszycka, Deux kaSolxai EkkAnoiot 
dans le Mons Porphyrites, dans The Journal of Juristic Papyrology 24 [1994], pp. 84-85). 


$ G. Lefebvre, Recueil des inscriptions grecques chrétiennes d'Egypte, Le Caire 1907, n° 
481. 
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propre fait suite, ici, à la mention du grade ecclésiastique, ce qui est con- 
traire à une habitude constante et bien connue. Même si l’on restitue la 
première ligne comme Adam Lajtar me propose de le faire, à savoir 
[Étehebtnoev ó paxdpilog npeoß[ótepos]l, ete., l’irrégularité reste. La restitu- 
tion &{[An!@ivñs me semble sûre. L'expression “la sainte église véritable” 
n'apparaît dans aucun autre document, mais elle n’est pas étrange à une 
époque de luttes confessionnelles. 

L'emploi de l'épithète peydàn est facile à définir: elle s'applique tou- 
jours à une église épiscopale concrète. Cela ressort d’abord de plusieurs 
documents (tous de l’époque arabe) qui mentionnent une Aabpa tic 
peydàng èkkAnoiac:® BGU II 681,3; PKF 631; 657; 680; 700; 741; 742; 746; 749; 
750; 753; 872; 1209; P. Prag. 1 77; en outre, de deux documents (également 
de l’époque arabe), PKF 265 et 615, concernant le loyer dû à la ueydn 
ëkkAnoia. Dans SPP XX 238 [VII], qui est probablement un compte prove- 
nant d’un grand domaine, on lit: ] t6(v) kovgiv(ov) t(s) peydàng EkkAn- 
cias. À cette liste on peut joindre encore SB XVI 12943 [VI°], mentionnant 
un onpoyadàkeùs Tg ueydAns èkkAnoiac, et P. Strasb. 315 [590-596] 
d’Héracléopolis, où apparaît un oikovôuos tig åyiaç peyding [ÈxkAnoiac] 
KaAOUUÉVNG At6ç.® L'expression î ueydàn EkxAnoia est employée par 
Athanase dans son Apologie à Constance, 14, pour parler de la plus grande 
église d'Alexandrie, construite par l’empereur et dans laquelle l’évêque 
célébra la messe avant qu’elle ne fût consacrée, parce que c'était la seule 
église assez ample pour contenir la masse des fidèles de la ville. 

D'autres attestations de l’expression ueydAn èkkAnoia ne contiennent 
pas d'indices servant à éclairer son emploi: PKF 451 et 509 [Fayoum, VIF], 
où apparaissent des archidiacres de la peydàn ékkAnoia. SB VI 9590 [VIT]: 
parmi les témoins signant un acte, figurent un presbytre cfg dyiag peydAmg 
ékkAnoias et un diacre tõv èyiov Tpiôv Taiôwv dp ‘Hpaxkeomékecoc. 

P. Cairo Cat. 10412: un compte où distinction est faite entre des livrai- 
sons gig tàg dyiag EkkAnoias et des livraisons gig peydànv ëkkAnoiav; il est 
difficile de saisir le sens précis de cette distinction, car nous ne possédons 
que l'extrémité gauche de ce document, qui a dû avoir des lignes très 
longues. 

CPR IV 37 [VITI]: ce document atteste l’existence d’une “grande égli- 
se” à Gena. Dans ce nom géographique, qui sous cette forme est inconnu 


° CF. K. Wessely, Die Stadt Arsinoe (Krokodilopolis) in griechischer Zeit, Wien 1903, p. 42. 

!° L'éditeur note: “Première mention d'une église dite de Zeus à Héracléopolis 
(cf. une église dite d'Apollon dans S8 I 5112, 69)”. Cette explication me paraît 
étrange, mais je n’ai rien de mieux à proposer. 

N P.J. Sijpesteijn, Vier byzantinische Texte des Kairener Museums, dans Aegyptus 68 
(1988), pp. 39-40. 


166 E. WIPSZYCKA 


par ailleurs, l’éditeur, W.C. Till, propose de voir une déformation soit de 
Kov (nés), soit de Kaivôv (xwpiov), attesté dans le Fayoum. Puisqu'il 
n’existe aucune attestation sûre d’une ueydAn èkxAnoio d’un village, il faut 
préférer la première de ces deux hypothèses! 

Il vaut la peine de signaler un cas qui pourrait être analogue: dans un 
document d’Hermopolis, P. Herm. Rees 31 [VI], épithète péya s'applique 
à un monastère. Parmi les témoins de cet acte de didAvorc, figure un cer- 
tain [......]Beig Iorvovdiov ¿Ady (1otoc) npeoB(drepos) | tig àyilas] ëkkAnoias 
ueydà. (ov) uovaomnpiov toù Avkomokirov vopo[6]. Selon l'éditeur, dans les- 
pace entre ékkAnotag et ueydà (ov), la lecture to] est à exclure, tig “would 
be just possible but unusual”, [&]yi (ov) “might also be read”. En dépit des 
doutes concernant la lecture, la situation semble claire: le presbytre en 
question, qui, au moment où le document fut rédigé, était de passage à 
Hermopolis, desservait une église qui se trouvait dans “le grand monastère 
du nome Lycopolite”. Pourquoi n'est-il pas dit “presbytre du grand monas- 
tëre du nome Lycopolite”? Il faut supposer que l’église de ce monastère at- 
tirait les habitants de la contrée environnante et était conçue comme une 
unité à part, quoique liée au monastère. Il est impossible d’établir quel 
était le monastère du nome Lycopolite qui était dit “le grand monastère”. 

Si l’on met à part CPR IV 37 (et l’Apologie à Constance d’'Athanase), tous 
les autres textes que je viens de citer au sujet de l'expression peydAn &xkAn- 
cia proviennent de deux villes seulement: Arsinoè du Fayoum et Héracléo- 
polis. 

En ce qui concerne Arsinoè, l’expression peydàn ¿knota n'a pas élimi- 
né l’usage de l'expression kador ékxAnoia: pour désigner l’église épis- 
copale, les deux expressions semblent avoir été employées parallèlement." 

Remarquons enfin que les documents où apparaît peydàn EkkAnoia sont 
tardifs. Seul SB XVI 12943 est attribué au VI: siècle (datation paléographi- 
que, donc pas sûre); tous les autres sont postérieurs. 

Passons maintenant en revue les pièces du dossier concernant 
l'épithète kaoAkn — épithète très fréquemment employée et dont le sens 





De la liste des documents contenant l’expression peyfàn ëkkAnoiu, il faut 
rayer ceux où le mot ueydàmn est restitué: SB I 4758 [byz.]; SB VII 9876 [534]; PKF 
324 [début du VIII‘. Au lieu de ueydàn EkkAnoïia, on pourrait restituer (avec plus 
de probabilité) cado EkkAnoio. 

18 Le monastère de Shenoute n'entre pas en jeu, car il était situé dans le nome 
panopolite. 

1! Voir P. Mich. inv. 407 [347] (publié par P.J. Sijpesteijn, Two Byzantine papyri 
from the collection al the University of Michigan, dans ZPE 100 {1993}, pp. 275-277); P. 
Lond. 1 113, 1, 104 [V°]; P. Col VHI 244 (réédition de SB VI 9525) [VI°]; SB I 4484 
[592]; PRGV 33 [593]; PKF 96 [VIF]. 
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est, dans bien des cas, difficile à préciser. 

Le dépouillement des matériaux réunis dans les dictionnaires (Lampe 
en tête) nous conduit à établir que l'épithète xadoAuti, rapportée à EkkAn- 
cia, peut avoir, selon les contextes ou les situations, des sens différents: 

1. Kadolwr EkkAnoiu peut désigner l'Eglise universelle, embrassant la to- 
talité des chrétiens, mais peut désigner aussi une communauté chrétienne 
concrète (avant tout celle qui est réunie autour d’un évêque); dans le deu- 
xième cas, l’épithète kaBoAxr sert à exprimer le sentiment des liens forts et 
intimes qui unissent cette communauté à l’ensemble de la chrétienté. 

2. De la notion d’universalité découle un autre emploi du terme Kado- 
Au ékkAnoia: il peut désigner l’Église orthodoxe par opposition aux 
sectes hétérodoxes de toute espèce.! Parfois (d'habitude dans des con- 
textes très solennels), l’épithète xafoAuai, employée de cette manière, est 
accompagnée d’une autre épithète, droctolik, ayant la même fonction. 

3. Appliquée à une église concrète, l'épithète kaBoAk peut servir à re- 
hausser le rang de celle-ci, sans qu’on songe à l’universalité, ni à l’orthodo- 
xie. Une église appelée kudoi) EkkAnoia est une église plus importante 
que les autres qui se trouvent dans la même localité.” Dans les villes, la kao- 


5 G.W.H. Lampe, A patristic Greek lexicon, s.v, Kaðoikóg, A, 2: “of Church (v. 
tkxAmoia): a. as universal in scope [...]; c. as extended throughout the world, teach- 
ing the fullness of Christian doctrine, disciplining all classes of mankind, curing all 
kinds of sin and possessing every virtue.” 

16 Lampe, loc. cit.: “b. implying orthodoxy”. Voir aussi le dictionnaire de Sopho- 
cles: “the true orthodox Church, the Church founded by Christ and his Apostles”. 
Les textes attestant ce sens de kaðoMký sont extrêmement nombreux, mais il vaut 
la peine d’en citer deux qui sont particulièrement instructifs. Anastase le Sinaîte, 
dans son Hodegos (PG 89, col. 149), parle d’un rassemblement d’Alexandrins où 
étaient présents noAds Aadc this te kados ÉkkAnoias, ó kAfpos, kol néons ÉTÉPOS 
Tiotews Kai kovoviag, Ocoðociavõv te kai Fatavitov Kai Zemôalit@v. Un enkomion 
attribué à Sévère d’Alexandrie (éd. J. Drescher, Bulletin de la Société d'Archéologie 
Copte 10 [1944], p. 66) fait prononcer à Sévère, entre autres, les paroles suivantes: 
“And I made my way with the help and protection of God till I entered this city. I 
achieved my aim, viz. the sight of you gathered within the kafolukt èkkAngia". J. 
Drescher pense, avec raison, que kadoAuem ékkAnoi, dans ce passage, n’a pas le 
sens de “parish church”, mais plutôt “the more general signification”. 

7 Voir W.E. Crum, The use of the term «Catholic Church», dans Proceedings of the 
Society of Biblical Archaeology 27 (1905), pp. 171-172; E. Drioton, compte rendu d’un 
livre de Togo Mina, dans Bulletin de la Société d'Archéologie Copte 8 (1942), p. 229; E.R. 
Hardy, Christian Egypt, New York 1952, pp. 165-166 (“public church of the city under 
the bishop in distinction from monasteries or country parish churches”). Moi aussi, 
je me suis occupée de la signification de kaBolixt ëkkAnoia: voir Les ressources, pp. 
25-27; cependant, la recherche que j'ai faite pour le présent article m'oblige à 
corriger partiellement l'opinion que j'ai exprimée jadis. 
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Au EkiAnoin est celle où le culte est assuré par l'évêque ou par ses colla- 
borateurs les plus proches. Dans les villages, c'est celle qui fonctionne de fa- 
con permanente comme lieu de culte (contrairement aux nombreuses égli- 
ses secondaires, aux paptipia et aux ediempia, qui fonctionnent seulement à 
l’occasion des fêtes ou des messes commandées par des particuliers). 

Une fonction analogue est remplie par la même épithète dans l’expres- 
sion KkaBoaKkn obvaéis. Celle-ci — ainsi qu'il ressort de certains textes ha- 
giographiques ou liturgiques — désignait une messe particulièrement 
solennelle, destinée (au moins en principe) à toute la population chré- 
tienne d’une localité donnée. Une kadou oúvačıs pouvait être célébrée 
non seulement dans l’église principale du lieu, mais aussi dans un uaptò- 
piov ou dans l’église d’un monastère. D’habitude, c’est à l'évêque qu’ap- 
partenait la célébration d'une messe de ce genre. 

L'emploi de Kkafoiur comme épithète servant à rehausser le rang 
d'une église, est attesté dans le Livre de la Consécration du sanctuaire de 


8 Cf. H. Brakmann, Lovato kodoli in Alexandreia. Zur Verbreitung des christlichen 
Stationsgottesdienstes, dans Jahrbuch für Antike und Christentum 30 (1987), pp. 74-89. Voici 
quelques textes intéressants: Éloge de Démétrios, archevêque d'Alexandrie, attribué (à 
tort) à Flavianus (E.A.W. Budge, Coptic martyrdoms in the dialect of Upper Egypt, London 
1914, fol. 35b, traduction p. 396): “And when the morning had come, now it was the 
Day of Pentecost, the Archbishop made ready to celebrate the catholihe synaxis”. 
D'après une Vie de Pesynthios, celui-ci célébra à Thèbes une kaBolkn obvaëis en lhon- 
neur de Sévère d’Antioche, dans le soixantième anniversaire de sa mort: W.E. Crum, 
Sévère d’Antioche en Egypte, dans Revue de l'Orient Chrétien, TIE série, 3 [23] (1922/23), p- 
96. Pour expliquer cette information, Crum cite des passages de deux manuscrits de 
caractère liturgique: “Ensuite, la (leçon) qu'il convient de lire aux kaoAkai et aux 
fêtes de l'année”, et “Si c'est une grande kadoAua où l'on récite les grands canons, tu 
diras ceux-ci, selon leur ordre”. La légende d'Hilarie publiée par J. Drescher, Three 
Coptic legends, Le Caire 1947, p. 72, raconte qu'au jour de la fête de saint Marc, une 
foule de fidèles, habillés en blanc, allait à la katholike. Ici, il doit s'agir de la messe, et 
non de l’église, car l’église de saint Marc, à Alexandrie, n’était pas une église épisco- 
pale, mais un paptópiov. Dans la Vie de Samuel de Kalamoun (The Life of Samuel of Kala 
mun by Isaac the Presbyter, éd. A. Alcock, Warminster 1983, p. 31, traduction p. 105), il 
est dit qu’à l'occasion de la consécration de l'église dans le monastère de Kalamoun, 
l'évêque du Fayoum, Joseph, y célébra la kaðoMikÌ obvaëis. Ce texte montre un 
déplacement sémantique du terme Kkoèoakn obvaë: l'emploi de l'épithète 
kaBoluxn, ici, n'a été déterminé que par le rang de la messe; il est évident, en effet, 
qu'il ne peut pas s’agir de la participation de la communauté locale tout entière, car 
Kalamoun était trop éloigné de l'oasis du Fayoum. Moins clair est un passage d'un 
panégyrique de Macaire, évêque de Tkow (publié par D.W. Johnson, dans CSCO, 
1980, texte n° 101, traduction p. 78): “Now it happened one day that the archbishop 
of Constantinople summoned us to the principal service” (kaðoMý). Ici, nous ne 
pouvons pas avoir la certitude que le terme kaSoAw ne se rapporte pas à l'église. 
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Benjamin'— texte né au milieu du VII‘ siècle. Cet ouvrage commence 
ainsi: “Récit de la vision que contempla et que vit notre père saint Abba 
Benjamin, archevêque de la grande ville d’Alexandrie, à l’occasion de la 
consécration de la grande, catholique et apostolique église du grand théo- 
phore et pneumatophore, notre père Abba Macaire, de la montagne sainte 
de Scété”.® L'église en question, construite dans le grand centre monas- 
tique de Sketis, ne pouvait évidemment pas jouer le rôle d’église parois 
siale; l’épithète cadore ne sert qu’à souligner sa position exceptionnelle, 
due à la sainteté de son patron et à sa place dans le monde monastique. 
Remarquons à l’occasion que l’épithète “apostolique”, dans ce texte, est, 
elle aussi, vidée de son sens originel et ne sert qu’à indiquer le rang presti- 
gieux de l’église de saint Macaire. 

À d’autres endroits du même ouvrage, cependant, l'expression “église 
catholique” désigne l’Église universelle. Voyons un exemple: au sujet des 
pécheurs qui n’ont pas le droit d’entrer dans le sanctuaire de saint Ma- 
caire, il est dit: “ce sont eux qu’exclut la bienheureuse, catholique et 
apostolique église”?! 

Il existe un petit groupe de documents où l’expression kaBoAkt EkkAn- 
cia apparaît dans des contextes qui nous donnent la certitude qu'il s’agit 
d’une église concrète. Passons-les en revue. 

P. Lips. 43, 1-2 [TV°, Hermopolis]: il concerne une ‘audientia episcopalis 
qui a lieu év t mAëv tig katoks EkkAnoias tig nò Ilhovoavov 
Emonuotatmv ÉTISKOTOV. 

PSI XIII 1239 [430, Antinoè]: on détermine la position d’une maison en 
indiquant qu’elle se trouve à côté de la oikia ts éyius katoricñs èkkAnotas. 
De même, dans P. Mich. XIII 662, [615, Aphrodit6], on détermine la po- 
sition d’une maison en indiquant qu’elle est située sur la rue tg &yiac 
kaBoakfs ÉkkAnotac. CF. aussi CPRIV 26, 1760, Djeme]. 

Des fragments d’un sermon attribué à Damien, patriarche monophysite 
d'Alexandrie, ont été publiés par W.E. Crum.” Le sermon, d’après les ren- 
seignements qui l’accompagnent, aurait été prononcé par Damien dans la 
kaÿoauxn d'Alexandrie, en présence de deux représentants de l’empereur 
Maurice, Constantin Ladrys et Amantios (ce dernier était un eunuque im- 
périal de haut rang). (Observons à cette occasion que, malgré le piteux 
état dans lequel il nous est parvenu, ce texte est digne d'attention. On sait 
que Maurice persécutait les monophysites de façon acharnée; il est donc 
remarquable que Damien ait pu — selon ce texte — parler dans l’église 


!° Publié par R.-G. Coquin, Le Caire 1975. 

2 Op. cit., p. 73. 

2 Op. cit., p. 155. 

2 Theological texts from Coptic papyri, Oxford 1913, n° 7. 
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principale d'Alexandrie devant des représentants de cet empereur). 
Aphroditô nous a fourni plusieurs documents mentionnant plus d’une 
koDoakT EkkAnoia de cette localité. P. Cairo Masp. INI 67283 [un peu avant 
l'an 548] — une pétition célèbre, adressée à Théodora et signée par les 
notables du village — contient une longue liste d’ecclésiastiques du lieu: 


Viktor. presbytre tîig &yiag xadoriîjg EkkAnoiag xaiung “Agpodimmg. 

Petros, presbytre tig áyias kaohig ÉkkAnoias 'Anootóñaov kóng "Appodimne. 
Anouphis, presbytre tis ayiag xadoA1xffg éxxAnoiac ara Movoaiov "Appoditnc. 
Psais, presbytre fis dyias kaðodikñg votivis èxxAnotag kóng "Agppodime. 
Kallinikos, presbytre tis dyiag txxAnoias aya Mapia xasuns Agppoðitns. 

Viktor, presbytre toò &yiou ana Mnvä uáptupos xasuns Agppodimme. 

Eulogios, presbytre toð &yiou ana Bixtopos udptipog kóng “Appodimne. 
Viktor, presbytre tç ayius xadoAukfjg xaivîig EkkAnoias xooungAppodimns. 
Abraamios, presbytre tig &yias kadolkñs ÉkrkAnoias ara "Popavod kóuns “Appodime. 


Les églises mentionnées dans cette liste sont attestées par plusieurs au- 
tres documents.” 

Sur la base de P. Cairo Masp. HI 67283, nous pouvons reconstituer la hié- 
rarchie des églises à Aphroditò comme suit: d’abord l’église qui est dite 
tout simplement l’église kaBoAkr d’Aphroditò, sans aucune dénomination; 
ensuite les églises kaBoAkai portant une dénomination (“Neuve”, “Méridio- 
nale”, “d’apa Mousaios”, “d’apa Rhomanos”, “des Apôtres”); enfin les égli- 
ses qui ne sont pas dites kaDoAwxai et qui portent une dénomination (“de 
sainte ama Marie”, “de saint Ménas Martyr”, “de saint apa Viktor Martyr”). 

Nous ne sommes pas en mesure d'expliquer de façon satisfaisante la 
formation de cette structure hiérarchique. Aphroditô avait été autrefois la 
capitale du X° nome: ce fait est attesté par Strabon (XVII,813) et Ptolémée 
(V,5,31); ces auteurs attestent également le nom ‘Agpodimmg ré.” Nous 
ne savons ni quand, ni pourquoi Aphroditò a perdu son statut civique et 
est devenu une kopn. Quoi qu'il en soit, c'était une K@pn qui, en ce qui 
concerne le nombre des habitants, ne différait pas beaucoup de plusieurs 
capitales de nomes. Il est naturel qu’on y ait eu besoin de plusieurs églises 
pour faire face aux besoins pastoraux. Cela pourrait peut-être expliquer 


# Voir S. Timm, op. cit., pp. 1439-1443. 

1]. Ball, Egypt in the classical geographers, Cairo 1942, p. 112; J.-L. Fournet, dans 
Revue des Etudes Anciennes 105 (1992), pp. 235-236. Dans les documents, cette localité 
apparaît uniquement sous le nom de ‘Awpoôirns køn ou de 'Agppoôitn. Ainsi que ].- 
L. Fournet le remarque, “le nom de la déesse a été vite senti comme une apposition à 
Kain et, par souci de brièveté, on a pu dire *Agpodim. Aux VII-VIII s., on ne dit plus 
que Kún ‘Appoëtté ou simplement ‘Agpoù té. Les papyrus d'époque arabe ayant 
été découverts en premiers, on a pris l'habitude de dire Aphroditô même quand on 
traite des papyrus du VI° siècle, alors qu'il vaudrait mieux parler d'Aphrodité”. 
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l'existence de six grandes églises assurant un culte permanent. Il est, 
d'autre part, probable que l'absence de l’évêque — de ce facteur qui, dans 
les villes, freinait le processus de la formation d’un réseau paroissial — lais- 
sait le champ libre aux initiatives locales et que le clergé de chacune de ces 
grandes églises en profita pour obtenir pour son église le titre prestigieux 
kaBoauxn.® Mais si ce raisonnement est juste, comment expliquer que ce 
phénomène ne soit attesté dans aucun des autres gros bourgs? Bien en- 
tendu, il se peut qu’à l’avenir, de nouveaux textes viennent éliminer cette 
objection. Cependant, à l’état présent de notre documentation, il faut ad- 
mettre que la situation est étrange. 

Un groupe à part est celui des églises dites KkaSoAxat et portant des dé- 
nominations symboliques ou théologiques. Il a fait l’objet d’une étude ap- 
profondie de la part de J. Gascou, qui a réuni, outre les données fournies 
par les papyrus, également des témoignages littéraires concernant des pays 
chrétiens autres que l'Égypte. 

Des églises kadoAikai portant des dénominations symboliques ou d’ap- 
parence théologique sont attestées en Égypte dans deux localités. À Arsi- 
noè on trouve une église dénommée Eipvn n Kai EvAoyia kador 
ëkkAnoia kakovuévn ts ‘Apoivoitév rékecoc (P. Köln III 152, de lan 477). À 
Hermopolis est attestée une église dénommée Anastasia et dont la titula- 
ture complète est la suivante: n dyia kado kai dpyaia ëkkAnota tig Ep- 
povrolitõv kakovpévn ’Avaotaoia (P. Strasb. V 470-474, textes qui s'éche- 
lonnent de l’an 497 à Fan 553); en outre, dans un document provenant de 
la même ville (P. Lond. III 1803 descr., de lan 498), il faut lire, comme l’a 
montré J. Gascou, ainsi: Kvpia ti kai Pornvi Odpavio t kai ZHoro1ÿ xado- 
Auf ékkAnoig (ou bien kadorikaig EkkAnotaic) | tis 'Eppovrohitrõv brò 
Zaapa òciótatov ETiokozov: on a ici soit une église kaDoAxkn portant 
quatre dénominations, soit deux églises kadoAikai, dont l’une s’appellerait 
Kupia ou Poemi, et l’autre s’appellerait Oùpdviog ou Zoomo16ç.? 

Il existait donc à Hermopolis, du moins de la fin du V‘ jusqu’au milieu 
du VI‘ siècle, deux ou trois églises KkadoAukai. L'adjectif dpyaia, appliqué à 
l’église dite ‘Avaotaoia, trahit l’origine de cette situation. Il existait 


2 L.S.B. MacCoull, Dioscorus of Aphrodito, Berkeley 1988, p. 7, commente ainsi 
l'existence de plusieurs xa8orixai à Aphroditô: “Did these buildings correspond to 
confessional divisions (monophysite and dyophysite), though all were styled 
kadoA1x7], or to parochial divisions by place (the south of the town being separated 
off)?”. La première hypothèse est certainement fausse. 

2 J, Gascou, Notes d'onomastique ecclésiale ancienne, dans ZPE 96 (1993), pp. 135-140. 

“ Voir J. Gascou, op. cit., pp. 135-136. Selon ce savant, la lacune après Zoororò 
pourrait se combler également par dyig KkaBodici ExkAnoig ou bien dyiag 
xadodiaîg ÈkxAnotats. 
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d’abord, dans la ville, l’église épiscopale dite ‘Avactacia. À un certain 
moment, la communauté chrétienne de la ville a fait construire pour son 
évêque un nouvel édifice, ou deux nouveaux édifices. L'église dite 
‘’Avaotacia n’a pas perdu pour autant son rang: elle a continué d’être 
kaðoùiKý, et pour la distinguer de la nouvelle ou des deux nouvelles 
églises, on ajoutait à cette épithète koi äpyaia. L'existence de plus d’une 
église épiscopale dans une même ville ma rien d’étrange à la fin de 
l’antiquité.#* 

Observons à l’occasion que les très rares cas de dénomination symbo- 
lique qui sont attestés en Égypte, sont en même temps — à l'exception des 
documents d’Aphroditò cités ci-dessus — les seuls cas attestés d’églises 
kaBolikai portant une dénomination. Faut-il penser qu’en Égypte (à lex- 
ception d’Aphroditò), les églises principales ne portaient pas de noms de 
saints patrons?” 

Le sens de Kkafolxr) EkkAnoia est moins évident dans les documents où 
un tel est dit “évêque de la kafoauwxn ékkAnoia”, ou qui mentionnent la 
kaBolwxr EkkAnoia “dépendant de” tel ou tel évêque. Je vais en citer trois à 
titre d'exemples: 


P. Oxy. XXII 2344 [d'environ 336], pétition de l'&riokorog tg kaoks &kkxAnotag 
d’Oxyrhynchos, adressée au stratège. 

SB VIII 9627 [885-412]: un certain Aurelios Timotheos est dit rpovoobuevos Tôv 
rpocédov tig xadorufig EkkAnoiac tõv ‘AAetavipéov nrò tòv BeoceBéotatov 
Oedgtàov apyiericicorov. 

P. Oxy. XVI 1900 598]: n dyia toù Ogod kaolkn EkkAnoia À brò tòv åytótatov Kol 
deoprhéotatov  matépa uv «BBa Ilétpov Eniokonov taúms Tic Aaurpàs 
"OËvpuyxtrév nées Sid cod tod sbAhaBeotitov Pif rpeoButépou Kai Kadoaxod 
oikovôpov.* 


Dans ces textes et dans d’autres analogues, l'adjectif ka$olkn peut 
s'interpréter de deux manières: 
1. ou bien comme une épithète honorifique, suggérant que la commu- 


#11 vaut la peine, à ce propos, de citer ce que l'Histoire des patriarches 
d'Alexandrie (éd. B. Evetts, PO 1, p. 478) dit au sujet d'Anastase (patriarche de 605 à 
616): “He has been presiding priest in the two churches that we have mentioned: 
namely the Angelion and the Church of Cosmas and Damian, and over the convents 
of virgins, and most of the monasteries”. Il est vrai qu'Anastase fut patriarche à une 
époque difficile pour les monophysites; mais même à cette époque, il ne manquait 
pas de presbytres qui pussent être mis à la tête des différentes églises. 

“C’est l'opinion de Jean Gascou, exprimée dans une note au cadastre 
d'Aphroditô dans Travaux et Mémoires ( Collège de France, Centre de Recherche d'Histoire 
et Civilisation de Byzance) 10 (1985), p. 107, n. 26. 

% Un KaBoaikôs otkovópoç apparaît également dans un autre document prove- 
nant d'Oxyrhynchos et utilisant un formulaire à peu près identique, SB XII 1039 [V°]. 
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nauté chrétienne placée sous la direction de l’évêque est une parcelle de 
l'Église universelle: 

2. ou bien comme un adjectif servant à indiquer que l’EkkAnoia en ques- 
tion est le groupe des clercs qui sont directement subordonnés à l’évêque, 
et en même temps l’église (ou les églises) où officie l’évêque — église (s) 
qui peut (peuvent) posséder des biens meubles et immeubles, exercer une 
activité économique, remplir des devoirs à l’égard de l'Etat. (L’économe 
ici mentionné est l’économe qui agit auprès de l’évêque — “le grand 
économe”, selon une expression qui apparaît dans les Canons du Pseudo- 
Athanase; les économes des autres églises ou des piae causae ou des mona- 
stères n’ont pas droit à l'épithète kaSolwk6c). 

Des deux possibilités d'interprétation de l'adjectif ka8oAix dans les 
textes en question, je choisis décidément la première. Puisque l’évêque 
était le chef de toutes les églises de son diocèse, disposait librement (du 
moins en théorie) des biens qui leur appartenaient, et dirigeait le travail de 
tous les membres du clergé, il ne pouvait pas, dans la titulature officielle, se 
présenter ou être présenté comme évêque “de l'église épiscopale”. 

Plusicurs documents provenant de divers lieux et temps mentionnent 
la kadot ëkkAnota de tel ou tel village. Je vais les présenter dans l’ordre 
chronologique: 


P. Sakaon 48 [343]: Aurelios Zoilos, diacre tig Katos EkkAnoias dmò roòung 
®cadeAgiac, adresse une plainte aux autorités. 

P, Oslo IN 113 [346]: Aurelios Moyses fils de Horos, mò Zartov nócos Siaxdvov 
kaolkfc EkkAnoias køns Hoéos, se porte garant pour deux paysans auprès 
du praepositus pagi. 

P. Abinn. 55, 14-15 [351]: un habitant de Berenike (village du Fayoum) adresse une 
pétition à Abinnaios, en se plaignant de ce que sa maison a été pilléc; il signale 
qu'il n’est pas n'importe qui, en écrivant: ĉiákov yåp tetiynxa T6 KaDoAKS ÈK- 
xAnoias. 

P. Rain. Cent. 86 = SPP XX 103 [381]: contrai de prêt où apparaît un diacre de la 
kadoaxts ÉkkAnoias dirò kóuns Tauopo tod ‘HpaxAgoroAitov vopod. 

P. Prag. 1 33 [391]: texte très fragmentaire, mentionnant un diacre de la katoriki 
ExxAngius àrò kóng [ ---. 

P. Wash. Univ. 20 |IV°/V°], provenant d'Oxyrhynchos: plainte déposée contre un 
presbytre ts katoliki ÉkkAnoius This KóuNg. 

SPPXX 121 [439] et CPRVI 6 [439]: dans les documents apparaît un Taurinos fils de 
Sois, npeoBütepos xadoAikfig ÉkkAnoias darò xóuns Opuyn (du nome hermopolite). 

P. Rain. Cent. 101 [457]: contrat de bail où apparaît un diacre de la xadoAutîjg 
EkkAnoias èx matpòs ‘Qpiyévous dirò kóng KoBa rod ‘HparAzotoAitov. 

P. Köln HI 155 [VI°]: dans ce contrat de vente d’une maison, apparaissent trois 
ecclésiastiques: apa Elias, presbytre et économe du monastère Apreos; apa Elias, 
presbytre de la dyia EkkAnoiü QpiokeAkaaar: et Aurelios Dioskoros [.....1ov[.....] 
tis [kad]olikis [Ek]kAnoias koums Mnouv. Pouvons-nous faire confiance à celui 
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qui a rédigé ce document, et penser qu'il existe une différence de rang entre la 
éyia èxkAnoia du village de Horiokelkaali et la xu8oAue) ékkAnoia du village de 
Mesan? Il est impossible de décider. Nous ne pouvons pas avoir la certitude que 
l'absence de l'épithète ka$oaxm (surtout lorsqu'une église est mentionnée 
comme étant celle d’un témoin d’un acte juridique), soit toujours significative. 

P. Lond. inv. 2837, Aphroditò [VI‘]: une quittance est délivrée au nom de la &yias 
kadoXikfig EkkAnoits kung Ebppocivou.! 

À ces documents mentionnant des radoluxai EkkAnoia situées hors des villes, il faut 
joindre le dossier d'Aphroditô que j'ai présenté ci-dessus, ainsi qu’un dossier tar- 
dif (VIII siècle), provenant de Djeme et composé de plusieurs textes coptes.* 


L'un des textes que je viens d’énumérer, à savoir P. Abinn. 55, doit être 
séparé des autres. Il est clair, en effet, que dans ce texte, l’expression i 
kadol EkkAnoia ne signifie pas, comme dans les autres, “l’église princi- 
pale” (du village). C’est pour rehausser sa position sociale aux yeux d'un 
représentant des autorités, que le diacre qui dépose cette pétition se dit 
diacre ti katoliki èkxAnoiag: il se présente comme un membre d’un 
corps prestigieux et, à cette époque déjà, nettement privilégié, à savoir de 
“Église universelle”. 

Dans les textes, ci-dessus énumérés, qui mentionnent tel ou tel membre 
du clergé de la kaSolikn EkkAnoia d’un village, il faut distinguer deux 
schémas: (a) une personne X se présente ou est présentée comme pres- 
bytre ou diacre de la kador ëkkAnoia d’un village Y; (b) une personne X 
d’un village Y se présente ou est présentée comme presbytre ou diacre de 
la kadol EkkAnoia. Que cette distinction soit opportune, on peut s’en 
convaincre en réfléchissant au P. Oslo ITI 113, où apparaît un homme de 
Sais qui remplit les fonctions de diacre dans le village de Poïs.*# La mobilité 
territoriale n'était pas très forte dans l'Égypte byzantine, mais elle existait 
quand même; il était donc possible qu’un habitant d’un village devienne 
membre du clergé d'une ville ou d’un autre village. 

Au dossier des kaDolwxai EkkAnGtat appartiennent aussi les documents 
mentionnant un ou plusieurs membres du clergé de la kaBoAut) ékikAnoia 
d'une ville, autrement dit du clergé agissant auprès d’un évêque. Malheu- 
reusement, il faut ici répéter la remarque que j'ai faite ci-dessus à propos 
de P. Köln III 155: l’absence de lépithète kadoAua] ne suffit pas toujours à 
exclure que telle ou telle église ait été une kaBoatxn ëkkAnoia; en effet, les 
scribes pouvaient parfois omettre cette qualification. Dans P. Flor. III 289 


3! Publié par R. Pintaudi et P.J. Sijpesteijn dans ZPE 78 (1989), pp. 109-110. 

* Des renseignements sur le contenu de ce dossier sont donnés par W.C. Till, 
Datierung und Prosopographie der koptischen Urkunden aus Theben, Wien 1962. 

# J'ai analysé un cas analogue dans l'article Fonctionnement de l'Eglise égyptienne 
(cité ci-dessus, note 1), p. 131 [ci-dessous, pp. 210-211). 
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[VIt], on lit: oi kAnpiwoi tis Gyias èkkAnoiag TG untpordiemg to ‘Av- 
rmonokirou — le mot kaBoAwkñs manque, mais il n’y a pas de doute qu’il 
s’agit de l’église épiscopale. De même, dans certains des documents con- 
cernant l’administration de l’église d’ITermopolis,* l'épithète en question 
manque, tandis qu’elle apparaît dans d’autres documents analogues, 
rédigés dans le même officium épiscopal.* C'est pourquoi, malgré le grand 
nombre des documents mentionnant des ecclésiastiques des églises kado- 
Akai des villes, nous ne pouvons pas faire des recherches statistiques pour 
établir le pourcentage moyen des ecclésiastiques liés aux églises épisco- 
pales et celui des ecclésiastiques liés à d’autres églises. 


Dans le présent article, j'ai délibérément laissé de côté deux inscrip- 
tions trouvées dans le Mons Porphyrites et où apparaît le terme kaSoaxkn 
ëäkkAnoit. Elles font l’objet d’un article de A. Lajtar et de moi-même, Deux 
kaoa) ëkkAnotot dans le Mons Porphyrites, dans The Journal of Juristic 
Papyrology, 24 (1994), pp. 71-85. 


3% BGU XII 2190; 2192; 2193; PKF 271 B [tous du VE]. Dans P. Lond. V 1776 [VI‘- 
VII], est mentionné un soldat de “la sainte église” d'Hermopolis: il ne peut s'agir 
que de l’église épiscopale. 

% Ainsi, par exemple, dans P. Col, VIII 244 [VI°], provenant d’Arsinoè, figure, 
parmi les témoins, un Menas, presbytre dmò tig ’Apoivoertäv rédeoc, à côté d'un 
Leontios, diacre ts xudoAikfig EkkAnoias ts Apoorv rédeac. On serait tenté de 
mettre cela sur le compte de l’inconséquence du scribe, mais dans SB VI 9461 [632] 
nous rencontrons un cas instructif: une église est qualifiée de tH yig èxkAnota ts 
"Apolvottàv RôÂEGG, cr ce n'est pas une église épiscopale, car elle s'appelle église 
de saint Koïlouthos. Un cas semblable à celui de P. Col. VITI 244, c'est celui de P. 
Oxy. XVI 1901. Dans P. Lond. V 1731 [585], nous trouvons, parmi les témoins, un 
tAdy1oros npeofütepos ts tod Ogod dyiag EkkAnoias Zuñvns, à côté d'un dpyt- 
didkovos tňs dyius Mapias Evivns (cf. aussi P. Lond. V 1850, où apparaît un pres 
bytre de cette dernière église). La différence est significative: l'église de Marie 
n'est pas une église épiscopale. Je signale à cette occasion que je ne suis pas sûre 
que la localisation de cette église à l'intérieur des murs d'un ancien temple d’Iside 
(d'époque ptolémaïque) soit justifiée (voir G. Husson, Houses in Syene in the 
Patermouthis archive, dans Bulletin of the American Society of Papyrologists 27 [1990], p. 
132): le fait qu'une image de la Vierge Marie se trouve sur un pilier de cette église, 
ne suffit pas pour trancher la question de la dénomination de celle-ci. 


IL VESCOVO E IL SUO CLERO. A PROPOSITO DI CPRV 11 * 


Il punto di partenza delle mie riflessioni sui rapporti fra il vescovo e il 
suo clero sarà un testo interessante pubblicato da John Rea, CPRV 11. 

Non sappiamo da dove provenga questo papiro. Il testo non ci fornisce 
alcuna informazione sulla sua data. Siamo costretti a datarlo solo sulla base 
della scrittura. John Rea, che in questo campo ha una esperienza vastis- 
sima, lo data all' "early fourth century", però con un punto di domanda. Su 
questioni legate a questa datazione parlerò alla fine dell'articolo. 

Il testo è incompleto dalla parte destra: mancano probabilmente da ot- 
to a dodici lettere per riga; nella parte conservata ci sono qua e là delle 
lacune. Ma nonostante tutto questo, il senso del documento è chiaro 
(tranne la clausola supplementare del contratto, troppo rovinata per poter 
essere restituita). Il linguaggio non è comune, compaiono parole e modi 
di dire leggermente strani, anche se comprensibili. Accetto la maggior 
parte delle restituzioni proposte da John Rea nel suo commento. Quanto 
all'interpretazione, mi discosto da lui in qualche punto. 


'Aupovodéovi ÈTIOKÓTO [......... 
Aùphàins Biois Akdpiog nò tod .|........... 
(vac.) yaipetv. (vac.) [ 
ÉTRELON ońpepov ÉXELpOTOMO nv eis tmv oùv] 

5 — aKovíav kai npogopáv cor ÉEEÔ | éunv zpos] 
tò atapdBAintov pe civar tig ¿xeio[konñs oov, ] 
dà toŬto ópohoyð dà todde toð ypaluuatiov y] 
Évratakeineiv ce pnõè petépy [eoo ........ 
émiokórov À npeoßvrépov À kf....... gàv] 

10 un ouvreiot dà tÒ uè nel tofótow ..... 
àv dé deo érootivar [opis tňs yvoung] 
oov À Kai yopic ypapudrov LA dovndo KA] 
pov tuydviv čňðev yo tig diak[oviag cov &À-] 
Ad AaikÑg KOLVOVIAG petao. |... É6ed0-] 


“Pubblicato in: The Journal of Juristic Papyrology 22 (1992), pp. 67-81. 

! Griechische Texte, ed. ].R.Rea, P.J. Sipesteijn, Wien 1976. Una nuova traduzione 
commentata è stata data da G.H.R. Horsley, New documents illustrating early Christia- 
nity, Macquarie University 1981, pp. 121-124. 
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15 pnv cor tò ypaypatiov toto rpôls dopdàgiav] 
Kai - Ô ut) ein - àv rpdéo toðto bneú[0vvos É00-] 
par Toi uetatò Mpiodicet kai ¿neplome (sic) ouoA(éynoa).] 
Kai ur) Ééelivor xor]voviv pe uvo[tmpio (oppure puompiov)] 
yevouévo [.....].0tn édv un 0.[............ 
20 16 npokstpév| o .....] (wac) [ 
Aùpňios Bolis ó rpokgiu]evog tétiu [ar tò tpoxeiys-] 
vov ypéppa Kai ©[poAóy]noa ós nlpléklertat.| 
AòprjAtog 'Iepakiol[v] drèp adrod ypfáupata un siôótos.] . 
Mecopr iB. (vac.) [ 


6.ëmo[konñs 10. ouuneiôn, eri 13. tuyydvev 17. òpredeio1 21. tédeat 


"A Ammonothcon vescovo di [...], Aurclios Besis figlio di Akoris da 
[...], saluti. Poiché oggi sono stato ordinato diacono al tuo servizio e 
(poiché) ti ho fatto una dichiarazione impegnandomi a far parte del tuo 
vescovato senza inganno, m'impegno perciò, con questo documento, a 
non lasciarti e a non trasferirmi [al servizio di un altro?] vescovo o presbi- 
tero [ ], a meno che tu ti lasci convincere, perché è a queste condi- 
zioni [che ho fatto il contratto]. Se vorrò allontanarmi senza il tuo consen- 
so o anche senza una lettera, [che io non possa] naturalmente essere 
partecipe dell’ufficio di diacono [al tuo servizio], ma (solo) della comu- 
nione laica [con dignità (?)]. Ti ho fornito questo documento per sicu- 
rezza e se farò questo — possa ciò non avvenire! —, sarò soggetto alle pene 
stabilite fra di noi. Interrogato, ho dato il mio consenso. E che non mi sia 
lecito partecipare al mistero (oppure ai misteri) |... grande lacuna]. Io, 
soprascritto Aurelios Besis, ho fatto il soprascritto documento e ho dato il 
mio consenso, come è sopra scritto. Io, Aurelios Hierakion, ho scritto a 
nome di lui [che non sa scrivere]." 


1. 6 drapdBàAntov. J. Rea ha inteso questa parola come il predicato di pe 
lv, e sulla base del fatto che in certi testi che trattano di geometria 
rapaBdi)o è usato nel senso di “dividere”, ha proposto, con esitazione, di 
attribuire a drapdBAntov il significato di “inseparabile”, traducendo la frase 
così: “so that I should be inseparable (?) from your bishopric”. Ma il nostro 
documento non ha nulla a che fare con la geometria, e in ogni modo mi 
pare impossibile che drapéBàintov col genitivo possa significare “insepa- 
rabile da ...”. Osservo che il dizionario Liddell-Scott-Jones registra l’uso del 
medio rapaBdiAopar nel senso di “deceive, betray”. Propongo perciò di 
intendere drrapdBàntov come un accusativo neutro, usato come avverbio e 
avente il significato di “senza inganno, senza tradimento”. 

Il. 8-10. J. Rea propone di restituire exempli gratia: petépy[eoda1 eic 
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tééiv] / Emokônov À npeoßvtépov À x[Anpucod dv] / im cvvrsidor. E com- 
menta: “This clause might refer to service as deacon elsewhere, but a dea- 
con does not serve a priest or other lower cleric, only a bishop, so I have 
concluded that he is saying that he will not accept promotion unless his 
present bishop agrees”. A questo ragionamento, G.IT.R. Horsley obietta: 
“Yet if he is answearable to his bishop, how could the question of a deacon’s 
promotion even arise without episcopal consent?”. Perciò Horsley traduce 
(senza però indicare esplicitamente una nuova restituzione): “nor to trans- 
er [to the service of another?] bishop or presbyter or [cleric]”. Questa 
interpretazione mi sembrerebbe accettabile, se non ci fosse l’ipotetico ñ 
k[Anpikod]: infatti, un diacono può essere al servizio di un presbitero 
(contrariamente a ciò che afferma J. Rea), ma non di un membro del clero 
di grado inferiore a quello del presbitero. Suppongo che la lettura à 
klAnpixod] sia errata, sebbene io non sia in grado di proporre qualcosa di 
diverso. Alla fine della 1. 8 suppongo che ci fosse uetépy[eodur siç dA A ov]. 

Il. 12-14. J. Rea propone di restituire ipoteticamente il testo cosí: ul 
Suoni KkAt]l/pou tuydviv ðňðev éyo Tg drak[oviag oov di]/Xd Aawkñc 
kowoviac..., e traduce: “let me certainly not be able to enjoy the position of 
deacon but... lay communion”. Osservo però che se si restituisce tiG 
diak|oviag oov], bisogna tener conto dell'ipotetico oov. Così ha fatto 
G.H.R. Horsley, che traduce: “[let me be unable] to retain the diaconate 
[under you]”. 

Il. 13-14. J. Rea scrive: “At the end of 14 the last letter is rather large and 
very rounded especially at the foot: 6 and $ are the most likely possibili- 
ties”. Egli propone di leggere [aa JA à haucñc koivovias uetačióoľo], op- 
pure... petağčtðo[a], e di intendere, nel primo caso, "I shall claim instead 
lay community", e nel secondo caso, "to enjoy instead lay communion”. 
Egli osserva però che il verbo uetabtobv non è attestato. Prende perciò in 
considerazione la possibilità di restituire pet Géiwoliv] oppure pet dé 
ool eos]. G.H.R. Horsley sceglie l’ultima di queste possibilità indicate da J. 
Rea, e traduce: “[but (merely) | hold lay fellowship with dignity (?)”. Forse 
ha ragione, però déiwors in questo senso mi pare strano; dgiopa mi sem- 
brerebbe meno strano, ma le osservazioni paleografiche di J. Rea non mi 
permettono di proporre peT GEt@ua|Ttoc. 

Il. 18-20. È difficilissimo restituire la clausola supplementare che doveva 
essere contenuta nelle righe 18-20. J. Rea scrive: "Pari of the extra provi- 
sion should perhaps be restored on the model of a passage from the 
rulings of the Council of Laodicea, obt@ Kkowvoveiv 16 pvompio 16 &yi® (C. 
Laod. can. 7 = J]. D. Mansi, Sacrorum Conciliorum... collectio, Lucae 1748, H, 
col. 566), as pn éEelivar (or -eoti, -cotat or -Éotw) koi] voveiv pe uvompio, 
“And it is not to be permissible that I should participate in the mystery”. 
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The canon relates to the conditions under which reformed heretics are to 
be received back into the orthodox church, so whether uvorpiov here 
refers to the Christian faith in general, see G.W.H. Lampe, PGL s.v. D.2(e), 
or to the eucharist (F.3), it looks as if the present passage laid down a 
penalty of exclusion from the church, excommunication, in fact, for some 
contravention of the contract". Ma in che cosa poteva consistere questa 
ipotetica violazione del contratto? L'eventualità che il diacono abbandoni 
il servizio del vescovo, e la punizione che questa trasgressione comporte- 
rebbe, sono già state contemplate nella parte principale del contratto. Nel 
passo in questione lo spazio della lacuna è troppo ristretto perché si possa 
supporre che qui fosse contemplata una trasgressione di altro tipo.— Alla 
fine della 1. 18 e all'inizio della 1. 19, J. Rea propone con molta esitazione di 
leggere [oùv 16] yevouévo d[vayv]dotg, "with the former lector"; aggiunge 
però: "but the circumstances would then have to have been somewhat 
peculiar". Kffettivamente, non si vede bene in che cosa potrebbe esser 
consistito il ruolo di questo ipotetico ex-anagnostes. 


Commentando l'insieme di questo testo, J. Rea fa giustamente osservare 
che il vescovo Ammonotheon ha usato per i suoi scopi il modello di 
documento fornito dai contratti di servizio.? È chiaro però che questo tipo 
di documento non si prestava bene per gli scopi ecclesiastici. Il diacono 
s'impegna a restare presso il vescovo, ma le sue funzioni non possono 
essere considerate come un "servizio personale", né, tanto meno, un lavoro 
specifico. Non si parla per niente della mercede, che è menzionata rego- 
larmente nei contratti di servizio e che costituisce un elemento fondamen- 
tale di essi: colui che, in un contratto di questo genere, s'impegna a servire 
qualcuno, è tenuto a questo proprio perché ha ricevuto o riceverà un 
pagamento in denaro o in natura. In CPR V 11 il chierico sarà tenuto a 
restare presso il vescovo semplicemente perché dichiara che resterà. 

Che i membri del clero fossero tenuti a restare nella diocesi dove erano 
stati ordinati, è ben noto agli storici della Chiesa tardo-antica.® I dirigenti 
della Chiesa insistevano moltissimo sull'osservanza rigorosa di questo 
principio. Invano: poiché i membri del clero continuavano a svolgere la 
vita sociale che avevano svolto prima di venir ordinati, i bisogni risultanti 
dalla loro attività economica o dagli impegni nel servizio dello Stato o dalle 
obbligazioni familiari, li costringevano di tanto in tanto a cambiare il luogo 
di residenza. La Chiesa, senza rinunciare al principio secondo cui un 





? Oltre a R. Taubenschlag, The Law of Graeco-Roman Egypt, Warszawa 21955, pp. 
373-381, occorre citare O. Montevecchi, La papirologia, Milano ?1988, pp. 219-221, 569. 

3 Su questo, € su questioni connesse, si veda J. Gaudemet, L'Eglise dans l'empire 
romain (IW-V® siècles), Paris 31989, pp. 107-113, 724. 
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chierico era tenuto a restare nella comunità per la quale era stato ordina- 
to, tentò d'imporre delle regole applicabili nei casi di trasferimenti, per 
diminuire i danni eventuali. I chierici, prima di andarsene, dovevano so- 
prattutto chiedere al vescovo il permesso e ottenere da lui una attestazione 
scritta di buona condotta. 

In linea di massima, un membro del clero che andasse a vivere in un'al- 
tra diocesi, diventava, nella nuova comunità, un semplice laico. Il compor- 
tamento ideale in una situazione del genere è descritto dall'autore della 
Vita di Macario di Sketis,’ un bel testo agiografico pieno d'informazioni 
precise sulla vita di quest'epoca. 

Il padre di Macario era presbitero nel suo villaggio natale. Delle per- 
turbazioni, la cui natura non risulta chiaramente dal testo, lo costrinsero 
ad andare a vivere altrove insieme con tutta la famiglia. Il clero del nuovo 
villaggio era pronto ad accoglierlo come proprio membro, ma egli si 
oppose energicamente, sostenendo che non poteva servire come sacerdote 
fuori della chiesa per la quale era stato ordinato. 

La Vita di Macario mostra che nel V secolo (il testo non può essere più 
antico; caso mai potrebbe essere un po' più tardo) la Chiesa non ha ancora 
accettato l'idea dell'indelebilità dell'ordinazione sacerdotale. Uno può 
cessare di essere presbitero senza che questo faccia scandalo; anzi, il rifiuto 
di Macario di riprendere le funzioni sacre in condizioni perfettamente 
regolari è considerato un atto virtuoso. 

Gli spostamenti dei chierici creavano delle difficoltà nelle attività pasto- 
rali delle loro comunità d'origine; ma a leggere i testi, si direbbe che la 
ragione fondamentale dell'opposizione da parte della gerarchia stesse 
altrove. I dirigenti della Chiesa avevano imparato per esperienza che il 
cambiamento del luogo di residenza rendeva possibile ai chierici disonesti 
o disobbedienti di sfuggire alla punizione. Isidoro di Pelusio, nella prima 
metà del V secolo, dice in una lettera che il cambiamento del luogo di 
residenza "diventa per quello che è stato espulso una protezione, un 
regalo, una fonte di reddito, perché i chierici o non confessano di essere 
stati espulsi dal clero o messi sotto accusa, 0, se lo fanno, pretendono di 
esser stati trattati ingiustamente". 

Per impedire a tali chierici di proseguire la carriera ecclesiastica, biso- 


1 Vedi I Canoni degli Apostoli, nr. 12 e 15, nell'edizione recente di M. Metzger, Les 
Constitutions apostoliques, INI, Paris 1987 (Sources Chrétiennes). Gli stessi principi 
furono formulati dai padri del Concilio calcedonese: si veda il canone 13 in Acta 
Conciliorum Oecumenicorum, ed. E. Schwartz, 1,2, Berlin-Leipzig 1933, p. 160 [356]. 

5 Vie de Macaire de Scété, ed. E. Amélineau, in Annales du Musée Guimet 25 (1894), 
pp. 48-52. 

€ PG 78, ITI, 259, col. 937-940. 
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gnava osservare rigidamente il principio che vietava di accettare un mem- 
bro del clero di un'altra diocesi senza una lettera del vescovo della diocesi 
d'origine. Ecco che cosa dice uno dei Canoni di Ippolito' — collezione cano- 
nica redatta in Egitto a metà del IV secolo: sc un presbitero parte per abita- 
re stabilmente in un luogo straniero e se il clero di questo luogo lo accetta, 
bisogna interrogare il vescovo del luogo d'origine per assicurarsi che quel 
presbitero non sia scappato per qualche ragione. Anche il nostro CPRV 11 
parla della necessità di ottenere dal vescovo il consenso per iscritto. 

Nella pratica, la ripresa delle funzioni sacerdotali non dipendeva esclu- 
sivamente dalla possibilità di presentare tale documento. Le chiese che 
avevano un clero numeroso potevano rifiutare di accogliere un nuovo 
venuto, se non avevano bisogno di lui per l'attività pastorale e/o se non 
avevano i mezzi finanziari per pagarlo. Non per caso l'autore della Vita di 
Macario insiste sul ruolo del clero locale nella faccenda. Anche il redattore 
dei Canoni di Ippolito fa dipendere la sorte del chierico che abbandona la 
chiesa d'origine dalla decisione dei chierici del nuovo luogo di residenza. 
Il vescovo poteva, certo, imporre la sua volontà contro il parere del clero di 
una data località o chiesa, ma di solito non aveva alcun motivo per farlo. 

Un buon vescovo — aggiungiamo — doveva essere estremamente at- 
tento con i nuovi venuti, per non offendere i vescovi di altre diocesi e non 
esporsi ad accuse da parte loro. A questo proposito vale la pena di citare 
un testo pubblicato anni fa, che testimonia questa prudenza nei rapporti 
fra vescovi. Si tratta di P. Giss. 55, del VI secolo: 

"Al caro e piissimo fratello e [...] Sarapion papas, Heron papas, saluti 
nel Signore. Essendo stato nel villaggio di Afrodite, sono stato pregato dai 
presbiteri di là di scrivere alla tua santità intorno a un tale Sansneus che 
molto tempo fa è stato ordinato dal vescovo Phoibadios di buona memoria 
[...] del suo villaggio. Poiché viene attestato da parte del suo villaggio e dai 
chierici stessi che egli conduce una vita irreprensibile, dégnati di dare 
ordine che sia promosso alla dignità di diacono fino a quando potrà, con 
la grazia di Dio, tornare al suo villaggio. A te e ai fratelli che sono con te 
nel Signore mandiamo saluti, io e quelli che sono con me nel Signore." 

La situazione è abbastanza chiara: Sansneus ha cambiato residenza; nel 
suo villaggio di origine era stato lettore o subdiacono; nel nuovo villaggio il 
clero locale lo vuole come proprio membro, ma il vescovo della diocesi a 
cui questo villaggio appartiene rifiuta di ordinarlo perché non conosce il 
parere del vescovo della diocesi da cui Sansneus proviene (probabilmente 
Sansneus è partito senza permesso € senza opinione scritta). Quest'ultimo 
vescovo è passato, per una ragione che non conosciamo, per il villaggio 
dove vive attualmente il suo ex-chierico Sansneus. Scrive ora al vescovo 





? Les Canons d'Hippolyte, ed. R.-G. Coquin, PO 31, 1966, can. 9, pp. 360-363. 
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della diocesi a cui questo villaggio appartiene. Facciamo attenzione al 
passo: "che sia promosso alla dignità di diacono fino a quando potrà 
tornare al suo villaggio”. Se il vescovo della nuova diocesi ordinerà San- 
sneus, questa ordinazione sarà valida per tutto il tempo in cui questo 
dipenderà dalla sua giurisdizione, ma non oltre. Se Sansneus tornerà nella 
diocesi d'origine, sarà il vescovo di questa a decidere se riconfermare o no 
la dignità di diacono ottenuta in altra diocesi. 

Un vescovo che ordinasse un ex-chierico venuto da un'altra diocesi, 
senza che questi avesse l'intenzione di restare presso il suo nuovo capo, 
rischiava di esser sospettato di aver commesso il peccato di simonia.* 
L'automatismo di questa accusa è dimostrato da una lettera copta ° appar- 
tenente al gruppo dei testi provenienti da Djeme, dunque un testo tardo, 
del VII-VIII secolo (non bisogna preoccuparsi del fatto che la lettera è 
tarda: la simonia era un male abbastanza comune già nel V secolo). Il 
vescovo Isaak scrive al vescovo Michaias. Egli ha saputo che Michaias non 
aveva accettato un presbitero ordinato da lui, e ha creduto di capire che 
Michaias sospettava lui, Isaak, di aver preso soldi per l'ordinazione. "Iddio 
mi è testimone, lui non mi ha dato per questo né un solido, né un carato 
di bronzo, né nient'altro, nemmeno un quarto di bronzo; ma degli uomini, 
che me l'hanno presentato, mi hanno incoraggiato a fare questo." Eviden- 
temente Isaak non si aspettava l'opposizione di Michaias, col quale aveva 
buoni rapporti. 

I vescovi cercavano di lottare non solo contro gli spostamenti durevoli 
dei chierici ordinati da loro. Per ragioni pastorali cercavano di opporsi 


“Uno studio sulla simonia nella Chiesa egiziana si trova nel mio articolo 
Fonctionnement de l'Église égyptienne aux IV'-VIIF siècles (Sur quelques aspects), in Mélanges 
offerts au père Maurice Martin, Le Caire 1992, pp. 115-145 [qui sotto, pp. 195-212]. 

? Varia Coptica 39: "Before (coming to) the matter I greet [.....] in all the fullness 
of my soul, [.....] all {the congregation] that is under thy holy hand. And I inform 
thy fraternity that, secing I have been told as to how thy benevolence hath not 
received our son George, whom I have ordained priest. lest thou shouldest think 
(ill) of me again, I have written unto thy sanctity. God is my witness, he hath not 
given a solidus, nor a bronze carat, nor aught else, down to a bronze quarter for 
this matter; but men that presented him to me encouraged me thereto. I, for my 
part, hesitated not to appoint him, knowing that thy angelhood hath me at com- 
mand. Indeed I admonished him, at the moment when I was about to give him 
ordination, that he should be subject unto thy holiness. So now, if you approve, be 
so kind and receive him unto you and the brethren, that he may give thanks for the 
delivery of my letter and be zealous to serve thy holiness, being under the hand of 
his good shepherd, which ye are. And pray thou for me, holy father, and write me 
of thy health often, commanding me in all things, to the extent of my power. 
Farewell in the Lord, beloved fellow-minister." 


184 E. WIPSZYCKA 


anche alle assenze prolungate dei loro collaboratori che si allontanavano 
per ragioni di famiglia, per far commercio etc. Nell'archivio di un vescovo 
di Hermonthis di cui parlerò tra poco, troviamo tracce di questi sforzi. 

L'insistenza con la quale i dirigenti della Chiesa lottavano contro gli 
spostamenti dei chierici merita un'attimo di riflessione. Ci si potrebbe 
stupire dell'esistenza di questo fenomeno nella tarda antichità, che, se- 
condo un'opinione diffusa, sarebbe un'epoca di scarsa mobilità territoriale. : 
Ma questa opinione mi sembra esagerata in generale: i papiri forniscono 
parecchie testimonianze di "Binnenwanderungen", direi non meno fre- 
quenti di quelle delle epoche precedenti.” I chierici, poi, a quanto pare, si 
muovevano particolarmente spesso — così spesso, che ognuno di loro era 
sospettato di aver voglia di andare a vivere in un nuovo luogo. È improba- 
bile che la tendenza a spostarsi fosse propria di tutti gli abitanti dell'Egitto 
fra il IV e il VII secolo. Sebbene il tipo particolare dell'agricoltura egiziana 
e della struttura delia proprietà terriera favorisse gli spostamenti, la mag- 
gior parte dei contadini nasceva e moriva certamente nello stesso posto. 

Anche se gli autori ecclesiastici affermano che i chierici che cambiano 
il luogo di residenza lo fanno per sfuggire ai vescovi scontenti di loro, è 
chiaro che questa ragione non poteva essere né l'unica, né la principale. 
Come ho detto, moltissimi membri del clero continuavano a svolgere 
attività che avevano svolto prima dell'ordinazione: questa doveva essere la 
ragione principale dei loro spostamenti. Del resto non credo che un 
chierico colpevole di una irregolarità finanziaria veramente grave potesse 
contare di sfuggire alle sue responsabilità spostandosi in un'altra diocesi: 
nella nuova diocesi egli aveva molte probabilità di venire individuato e 
accusato. L'Egitto non era un paese dove uno potesse facilmente far per- 
dere le sue tracce. È vero però che in casi di conflitti col vescovo dovuti a 
colpe che non avessero un carattere criminale, il cambiamento del luogo 
di residenza poteva servire. 

Se i chierici si muovono tanto da preoccupare i loro capi ecclesiastici, 
possiamo trarre da questo fatto la conclusione che il clero si reclutava negli 
strati della società caratterizzati da una mobilità più grande della media, 
cioè tra gli artigiani, i commercianti, i funzionari di vari gradi (sia i funzio- 
nari dello Stato, sia quelli delle grandi proprietà). Le mie ricerche sul 
clero dell'Egitto bizantino, fatte essenzialmente sulla base dei papiri, i 
quali forniscono numerose informazioni sull'origine del clero, confermano 
questa ipotesi."! Occorre sottolineare soprattutto la frequenza dei casi di 
reclutamento di chierici fra i funzionari, numerosi e importanti nell'anti- 


1 Cfr. H. Braunert, Die Binnenwanderungen, Bonn 1964, pp. 334-336. 
!! Si veda il mio libro Les ressources et les activités économiques des églises en Égypte du 
IV au VIIE siècle, Bruxelles 1972, capitolo VI ("Les occupations laïques du clergé”). 
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chità tarda. Quanto ai commercianti, la Chiesa ufficialmente li rifiutava, 
ma la pratica era spesso diversa. 

Torniamo a commentare CPR V 11. Questo testo, come ha osservato ]. 
Rea, è un unicum nella documentazione in lingua greca. Non solo non 
abbiamo testi analoghi, ma nei numerosi testi letterari o canonici greci 
non troviamo alcuna traccia del costume attestato da CPR V 11.°° È vero 
che nella traduzione latina dei Canoni degli Apostoli! conservata in un 
manoscritto di Verona e fatta ancora nel IV secolo, troviamo la frase: 
Matthaeus dixit: Diaconus ordinetur; scriptum est: in tribus testibus stabit omne 
verbum domini. Tuttavia questo testo non dice che la testimonianza debba 
esser fatta per iscritto e avere un carattere formale analogo a quello dei 
documenti della pratica giuridica dell'epoca. 

Testi analoghi a CPR V 11 troviamo invece fra i documenti copti prove- 
nienti dal cosiddetto archivio di Apa Abraham (vescovo di Hermonthis 
nella prima metà del VII secolo) — archivio che è stato pubblicato da W.E. 
Crum e ripubblicato (con qualche pezzo nuovo) da Martin Krause nella sua 
vecchia tesi di dottorato che è inedita, ma a cui ho potuto aver accesso.” 


12 Nel libro coscienzioso e dettagliato di P.-H. Lafontaine, Les conditions positives 
de l'accession aux ordres dans la première législation ecclésiastique, 300-492, Ottava 1963, 
non ho trovato alcuna informazione che si riferisca a questo costume (neanche nel 
capitolo intitolato "Enquête préliminaire", pp. 103-120). 

18 Didascaliae Apostolorum, Canonum ecclesiasticorum, Traditionis apostolicae versiones 
latinae, Berlin 1963, cap. 65, p. 107. Lo stesso canone nella versione araba: La version 
arabe de 127 Canons des Apôtres, cd. J. e A. Périer, PO 8, 1912, p. 585. Che un diacono 
avesse l'obbligo di presentare come testimoni tre persone, è ripetuto nei Canoni 
dello Pseudo-Basilio (canone 47), in: W. Riedel, Die Kirchenrechtsquellen des Patriar- 
chats Alexandrien, Leipzig 1900, p. 261. Da questo testo apprendiamo anche che il 
vescovo ha bisogno di dodici persone, il presbitero di cinque. La forma delle di- 
chiarazione non è precisata. Sui Canoni dello Pseudo-Basilio si veda l'articolo di R.- 
G. Coquin, Canons of Saint Basil, in The Coptic Encyclopedia. Il testo dei Canoni dello 
Pseudo-Basilio procura delle difficoltà agli studiosi che se ne servono. La sua prima 
redazione è del VI secolo (o più antica), ma l'opera fu rielaborata durante il 
medioevo. Inoltre bisogna tenere conto del fatto che il testo, certamente utilizzato 
in Egitto, proviene da un altro paese, probabilmente dalla Siria. Non credo che 
nella Chiesa egiziana tardo-antica un candidato all'ordinazione episcopale avesse 
bisogno di presentare dei testimoni; in ogni modo non troviamo tracce di tale 
abitudine nei testi sicuramente egiziani, i quali, si noti, sono abbastanza numerosi. 

“W.E. Crum, Coptic ostraca from the collections of the Egypt Exploration Fund, the 
Cairo Museum and others, London 1902 (che citerò con l'abbreviazione CO); M. 
Krause, Apa Abraham von Hermonthis. Ein oberägyptischer Bischof um 600, diss. Hum- 
boldt-Universität, Berlin 1956. Lo stesso Krause ha scritto in The Coptic Encyclopedia 
alcuni articoli che riguardano soprattutto l'archivio di Abraham: Ordination, clerical; 
Bishop, correspondence; Archives. Informazioni su Abraham e sul suo monastero si 
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L'archivio di Abraham è stato trovato nel monastero di Deir el Bahari, 
dove egli visse prima di essere ordinato vescovo e dove rimase anche dopo, 
amministrando di là la sua diocesi. Oggi i resti che ne fanno parte sono 
dispersi in varie collezioni, che spesso sono entrate in possesso dei docu- 
menti attraverso il commercio antiquario. La maggior parte di questi testi 
è scritta su un materiale particolare, che era utilizzato solo in questa re- 
gione dell'Egitto, e cioè su tavolette di calcare locale; questa pietra si sfalda 
facilmente, dando delle superfici lisce che assorbono bene l'inchiostro. 

L'insieme è composto da 114 pezzi: lettere (questo è il gruppo più nu- 
meroso: più di cinquanta testi), documenti, circolari, attestazioni, ammo- 
nizioni. Cinquant'otto testi hanno come autore il vescovo (ma nessuno è 
scritto di mano sua). Tenendo conto del fatto che i testi sono stati trovati a 
Deir el Bahari, bisogna supporre che abbiamo a che fare con copie che il 
vescovo Abraham teneva a conservare. 

Questo insieme di testi legati all'attività episcopale di Abraham è estre- 
mamente ricco e interessante. Abbiamo qui un dossier del tutto eccezio- 
nale, che ci consente di seguire da vicino le faccende di una piccola dioce- 
si gestita da un uomo di Chiesa coscienzioso e severo, ma che non era una 
personalità eminente. 

Prima di procedere all'ordinazione, Abraham si faceva dare dai candi- 
dati delle dichiarazioni scritte in cui essi s'impegnavano (per la sicurezza 
del vescovo, come dicevano) ad adempiere i loro doveri ed elencavano 
questi doveri. Vediamo qualche esempio. 

Cominciamo da Coptic Ostraca 31 = Krause 7. Il documento è 


trovano anche nel libro di W. Godlewski, Le monastère de St. Phoibammon, Varsovie 
1986. Le dichiarazioni e le garanzie che accompagnavano le ordinazioni hanno 
attirato l'attenzione di A. Steinwenter, che ha scritto un breve articolo Die Ordina- 
tionsbitten Koptischer Kleriker, in Aegyptus 11 (1931), pp. 29-34. A. Steinwenter s'interes- 
sava soprattuto delle analogie fra i testi dell'archivio di Abraham e le professioni 
fatte da monaci, specialmente benedettini. Per l'organizzazione della Chiesa egi- 
ziana, cfr. E. Wipszycka, La Chiesa nell'Egitto del IV secolo: le strutture ecclesiastiche, in 
Miscellanea Historiae Ecclesiasticae VI, Bruxelles 1983, pp. 182-201 [qui sopra, pp. 139- 
1561; A. Martin, L'Eglise et la khora au IVE siècle, in Revue des Études Augustinnienes 25 
(1979), pp. 3-26. 

5 Ecco la traduzione data da M. Krause di questo testo: "Ich, Abraham, der ge- 
ringste Lektor der Kirche von The, schreibe an meinen heiligen väterlichen Herrn, 
den Bischof Apa Abraham: nachdem ich deine Vaterschaft durch einige Leute, 
nämlich Biktor und Sabinus, gebeten habe, dass du ihre Bitte annehmest, meine 
Wenigkeit zum Diakon an der Kirche von The zu ordinieren, ersuchte ich deine 
Vaterschaft, die Sicherheit dieses Schreibens anzunehmen: ich bin verpflichtet für 
die Kirche Tag und Nacht zu sorgen und dir und meinen Oberen zu gehorchen 
nach den Kanones und den Oberen untertan zu sein und | ] der [ ] Heiligkeit [ ] 
hinein und die Gebete des Tages und der Nacht zu sprechen, das heilige Evange- 
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presentato da un certo Abraham, lettore del villaggio di The, che sarà 
ordinato diacono. Egli s'impegna a occuparsi della chiesa giorno e notte, 
ad essere ubbidiente nei confronti dei suoi superiori, a dire le preghiere 
del giorno e della notte, a studiare il Vangelo secondo Matteo, a osservare, 
durante la Quaresima, il digiuno fino a sera, a restare puro nei giorni della 
santa comunione, a imparare a memoria il Vangelo," a non andare via 
senza permesso. 

La differenza di questo testo copto rispetto a CPR V 11 consiste sia nel 
fatto che la dichiarazione riguarda vari aspetti della vita del chierico e non 
esclusivamente l'obbligo della permanenza, sia nel fatto che il vescovo 
esige, oltre alla firma dell'interessato, anche quella di garanti. Nell'archivio 
di Abraham abbiamo più di una dichiarazione fatta, all'occasione dell'or- 
dinazione, non dall'interessato, ma dai suoi garanti. Vediamo uno di tali 
testi, un documento conservato a Berlino (BP 12489 = Krause 11}.7 La 


lium nach Matthäus zu studieren, 40 Tage täglich bis zum Abend fastend zu ver- 
bringen und in den Abendmahlstagen rein zu sein, das Evangelium aber zu jeder 
Zeit einzuüben. Wenn ich es aber nicht aufsage, soll keine Hand(auflegung) auf 
mich kommen und das Fasten { ] und (ich bin verpflichtet) an meinem Schlafplatz 
in den Abendmahlstagen zu wachen.— 

Ich, Sabinus und Panau, wir erklären, indem wir für den Diakon Abraham bür- 
gen, in die Hand deiner Vaterschaft, dass er alles, was er auf diesem Kalksteinsplit- 
ter geschrieben hat, einhält. Ich, Abraham, der geringste Lektor, bin mit diesen 
Worten einverstanden und (damit einverstanden) alles zu halten; und nicht werde 
ich weggehen ohne Erlaubnis. Ich Sabinus und Panau, sein Blut soll über uns 
kommen". 

Testi analoghi: CO 34 = Krause 9, documento scritto su domanda dell'interes- 
sato da Abraham, presbitero; CO 33 = Krause 8; CO 32 = Krause 10, l'ordinazione è 
fatta su richiesta del padre, ma il garante è un'altra persona, un diacono; P. V. 
Jernštedt, Koptskije Teksty Muzeja im. A.S. Puskina, Moskva 1959, 45 = Krause 4, il 
futuro diacono imparerà in due mesi il Vangelo secondo Marco. 

"Non sappiamo in che cosa consistesse lo studio del Vangelo, in ogni modo 
era diverso dallo sforzo d'imparare il testo a memoria, come risulta dal testo. 

1 "Nachdem wir deine heilige Vaterschaft gebeten haben, den Johannes und 
den Achilleus zu Diakonen zu ordinieren, leisten wir jetzt für sie die Bürgschaft, 
dass sie die Gebote halten und das Evangelium studieren und ihre Gebete spre- 
chen und dass sie festhalten an der Demut und der (bestehenden) Ordnung des 
heiligen Ortes und 40 Tage vollenden, indem sie fasten, indem sic täglich 100 
Gebetsturnus beten und 40 Tage lang ihre Schlafplätze nicht berühren, und dass 
wir halten an der Kenntnis der Diakonie in aller Demut und dass wir die Kanones 
der Kirche aufmerksam halten. Ich, Johannes und Achilleus, wir sind einverstan- 
den mit diesen Kanones und diesen Gesetzen, die du uns gegeben hast, dass wir sie 
run. 

Ich, Theodor, der Presbyter und Apa Viktor, der Klostergründer, wir bürgen 
für sie auf diese Weise. Ich, Paulus, der Vater des Johannes, übernehme die Haf- 
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garanzia è presentata da un monaco che è presbitero e rp@tortiomg 
{probabilmente il fondatore di un monastero), e dal padre di uno degli 
interessati. I due garanti avevano già prima chiesto al vescovo di ordinare 
Johannes e Achilleus come diaconi, il vescovo aveva accettato la proposta, 
e ora gli stessi uomini firmano la garanzia. I doveri dei futuri diaconi sono 
analoghi a quelli elencati nel testo analizzato poco fa. C'è però qualcosa di 
nuovo: i diaconi debbono dire cento preghiere al giorno durante i quaran- 
ta giorni di digiuno, inoltre si parla dell'obbligo di osservare i canoni della 
Chiesa e le leggi date dal vescovo. 

Il terzo testo che vale la pena di citare qui, CO 37 = Krause 12,® men- 
ziona solo l'obbligo di studiare il Vangelo (questa volta il Vangelo secondo 
Giovanni): il nuovo chierico dovrà personalmente trascrivere il testo del 
Vangelo. 

Nell'archivio di Abraham troviamo altre dichiarazioni e garanzie che ri- 
guardano le ordinazioni e il comportamento del clero. In CO 29 = Krause 
6, i candidati alla funzione di diacono promettono d'imparare il Vangelo 
secondo Giovanni fino a una data precisa, posteriore però all'ordinazione; 
se non adempiranno quest'obbligo, saranno esclusi dal clero. Gli interes- 
sati si impegnano a non commerciare, a non praticare l'usura e a non 
andare "all'estero" (cioè fuori della diocesi) senza permesso. 

Le dichiarazioni dei candidati (o dei nuovi chierici) e le garanzie per 
loro costituiscono solo l'ultima tappa di una procedura che possiamo 
ricostruire grazie ai testi dell'archivio di Abraham. L'interessato doveva 
trovare delle persone disposte a scrivere al vescovo per presentarlo come 
candidato alla dignità ecclesiastica data. Qualche volta anche la richiesta di 
una lettera di questo genere era fatta per iscritto. In un dossier composto 
di ostraka trovati nell'eremo di Epifanio a Deir el Bahari '° leggiamo una 
lettera scritta da un chierico di nome David e indirizzata a un monaco 
Isaak. L'autore della lettera ricorda al suo corrispondente che questi in 
passato gli aveva detto: "Tu devi diventare presbitero". Adesso David gli 
chiede di scrivere una lettera al vescovo per proporre la sua candidatura, e 
aggiunge: "Non prenderò un'altra lettera da nessuno". 

Conosciamo delle lettere di presentazione di candidatura: in CO 36 = 


tung für meinen Sohn, und sein Vergehen (komme) auf mich". 

Testi analoghi: CO 30 = Krause 2; CO ad 7 = Krause 3. 

!8"Ich der [...] Hemai, schreibe an meinen gottliebenden Herrn, den gottlie- 
benden Bischof Abraham: nachdem ich dich gebeten habe, hast du ihn fùr mich 
ordiniert. Jetzt leiste ich für ihn Bürgschaft in deine Hand, deine Liebe, dass er das 
Evangelium nach Johannes für sich schreibt und studiert". 

The monastery of Epiphanius at Thebes, Part II, Coptic Ostraca and papyri, New 
York 1926, n° 145. 
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Krause 1, tre uomini (due ecclesiastici e un notabile locale) chiedono al 
vescovo di ordinare come presbitero un tale Isaak, "perché egli è necessa- 
rio", e si dichiarano pronti a portarsi garanti per lui. 

Troviamo anche delle dichiarazioni e delle garanzie presentate al ve- 
scovo da chierici che sono stati esclusi dal clero per punizione e che si 
impegnano a osservare le regole imposte dalla Chiesa. In CO 40 = Krause 
81, un presbitero confessa di essere andato via dalla diocesi, chiede per- 
dono della colpa e dichiara che non avrà diritto ad allontanarsi tranne il 
caso in cui... — qui il testo è purtroppo lacunoso. Egli aggiunge che, se 
non manterrà questo impegno, sarà &rérxAnpog (escluso dal clero). Non c'è 
un garante, ma il testo è firmato da un tesumone. In CO ad. 9 = Krause 16, 
un padre, presbitero, firma una garanzia per i suoi due figli che hanno 
attirato su di sé l'ira del vescovo (probabilmente per essere andati 
"all'estero"). Tutti e tre s'impegnano a servire fedelmente il t6rog (non 
sappiamo se questo sia la chiesa del villaggio o di un monastero). Dichia- 
rano che, se saranno negligenti, dovranno andar via dal térog: "perché il 
TOTOS è Luo e tu ne sci il padrone". 

Una garanzia interessante riguarda il peccato di bestemmia: CO 81 = 
Krause 83. Il vescovo ha escluso un presbitero dal clero; in seguito, quattro 
garanti fanno la seguente dichiarazione: il presbitero non bestemmierà; se 
lo farà, essi si impegnano a far sapere questo al vescovo.” Un altro testo 
parla di un altro chierico che aveva l'abitudine di bestemmiare. La garan- 
zia è fornita questa volta dal figlio del colpevole. Egli promette: se sento 
mio padre invocare il nome di Dio invano, verrò a dirtelo." Un'analoga 
promessa da parte dei garanti (cioè la promessa di denunciare le eventuali 
trasgressioni) riguarda il servizio che un futuro diacono presterà nella sua 
chiesa (CO 45 = Krause 14). 

Non sappiamo in che cosa consistesse la disubbidienza di un presbitero 
che fa una dichiarazione in P. Berl. 12486 = Krause 80. Escluso dal clero, 
egli ha ottenuto il perdono. Promette di essere umile e di imparare una 
parte del Vangelo (non sappiamo quale parte di quale Vangelo). Se non la 
imparerà fino a una data stabilita, sarà &rdxAnpos. 

Ho dedicato tanto spazio alla presentazione di testi dell'archivio di 
Abraham perché volevo mostrare la varietà delle situazioni nelle quali un 
vescovo esigeva dichiarazioni e garanzie scritte, e la frequenza di tali casi. 
Se confrontiamo questi testi fra di loro, vediamo che esiste, certo, un 
formulario, ma che esso non è osservato in modo rigido. Troviamo delle 
variazioni nelle esigenze del vescovo: chiaramente, questi adattava alla 
situazione concreta e alla persona data il testo che faceva scrivere. 


2 Un testo analogo: CO ad. 41 = Krause 84. 
2! H.R. Hall. The XIth Dynasty Temple ai Deir el Bahari, Part III, p. 20 = Krause 88. 
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Chiediamoci: possiamo considerare l'archivio di Abraham come un 
esempio tipico di archivio vescovile, nonostante che non abbiamo altri 
dossiers di questo genere altrettanto ricchi?” Il fatto che Abraham viveva 
in un monastero lontano sia dalla sua sede vescovile, sia dalla zona colti- 
vata, può indurre a pensare che uno sviluppo così forte della documenta- 
zione scritta della prassi quotidiana della chiesa sia dovuto proprio al fatto 
che questo vescovo doveva scrivere ai suoi chierici (e ricevere da loro delle 
lettere) in casi in cui normalmente una conversazione sarebbe bastata. 
Non credo però che questo giudizio sarebbe corretto. Da testi dell'archivio 
in questione risulta che più di una volta gli interessati erano andati dal 
vescovo e avevano parlato con hu: nonostante questo, essi presentano per 
iscritto dichiarazioni, impegni, garanzie. Il nostro CPR V 11 mostra che già 
più di tre secoli prima del vescovo Abraham, gli uomini della Chiesa 
hanno avuto l'idea di far scrivere ai chierici dei documenti di questo 
genere. L'imitazione della prassi burocratica da parte della Chiesa è molto 
più antica di quanto si potrebbe immaginare. 

Studiando le dichiarazioni e le garanzie del dossier di Abraham imparia- 
mo parecchio sul clero dell'Egitto bizantino, sul suo reclutamento, sulla sua 
origine sociale, sul suo livello culturale, sulla tendenza alla trasmissione ere- 
ditaria delle funzioni ecclesiastiche all'interno di certe famiglie. Ma l'inte- 
resse principale di questi documenti sta altrove: essi ci fanno conoscere un 
aspetto della mentalità che senza di essi non sarebbe evidente per noi. 

Dal punto di vista giuridico, le garanzie e le dichiarazioni in questione 
non hanno senso. Contrariamente ai documenti che servivano ad esse 
come modello, esse non potevano creare delle obbligazioni, fornire una 
base a una eventuale azione davanti a un tribunale. Per mezzo di esse il 
vescovo non acquistava, nei confronti dei suoi chierici, nessun diritto in 
più, oltre a quelli che già possedeva. (Ricordiamo che il vescovo faceva da 
giudice nei casi di mancanze nell'esercizio delle funzioni ecclesiastiche e 
poteva sempre servirsi delle punizioni ecclesiastiche contro membri del 
clero che praticassero l'usura o un altro mestiere mal visto dalla Chiesa.) La 
responsabilità dei garanti era, dal punto di vista giuridico, nulla. Che cosa si 





2 Conosciamo, è vero, un insieme di lettere di un vescovo di Koptos, 
Pisenthios, contemporaneo di Abraham, ma esso è molto più povero; mancano le 
dichiarazioni, le garanzie, le circolari, dunque i testi più interessanti dal punto di 
vista dello studio della burocrazia ecclesiastica. Le lettere di Pisenthios sono state 
pubblicate essenzialmente da E. Revillout, Textes copies extraits de la correspondance de 
St. Pésunthios, évêque de Coptos et de plusieurs documents analogues, in Revue Égyptologique 
9 (1900), pp. 133-177; 10 (1902), pp. 34-47; 14 (1914), pp. 22-82. Sul dossier di Pi- 
senthios vedere Abdel Sayed e Gabra Gawdat, Untersuchungen zu den Texten über 
Peswntheus, Bischof von Koptos (569-632), Bonn 1984. 
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poteva esigere da uno che avesse prestato garanzia per un diacono, sc 
questo diacono, per esempio, non imparava il Vangelo a memoria? L'unica 
cosa che il garante poteva fare, era andare a denunciare il colpevole. 

È chiaro che i documenti presentati al vescovo hanno un senso solo sul 
piano morale e sociale. Abbiamo a che fare con una società che crede nel 
potere del documento formulato secondo le regole stabilite dallo Stato e 
che tutti conoscono attraverso la prassi notarile. Il candidato a una dignità 
ecclesiastica si sente più legato dalle proprie dichiarazioni se le fa per 
iscritto, e non solo oralmente. 

La cosa ha anche un altro aspetto. Chiedendo non solo dichiarazioni, 
ma anche garanzie scritte, il vescovo voleva verosimilmente creare, per i 
suoi chierici, un sistema di pressioni all'interno delle comunità locali. I 
futuri diaconi che dovevano essere ordinati dal vescovo Abraham, chie- 
dendo ai notabili locali di prestare garanzia, si impegnavano davanti a 
questi: le loro eventuali trasgressioni avrebbero coinvolto questi perso- 
naggi influenti, non sarebbero state soltanto delle faccende tra il vescovo e 
il dato chierico. L'ira di un notabile poteva essere più temibile, e dunque 
più efficace, che parole dure del vescovo. 

A leggere queste garanzie, si direbbe che i garanti prendevano il loro 
ruolo molto sul serio. Troviamo formule come queste: "la sua colpa passerà 
su di me" (CO 36 = Krause 1); "i suoi peccati verranno a me" (CO ad. 9 = 
Krause 16), o addirittura "il suo sangue passerà su di noi" (CO 31 = Krause 
7). Non sappiamo se queste formule bibliche fossero intese letteralmente; 
il sospetto che si tratti di espressioni ormai stercotipate è giustificato. In 
ogni modo, anche se queste formule si erano in parte svuotate del senso 
teologico, resta un fatto importante per noi: i garanti avranno d'ora in poi 
davanti al vescovo una responsabilità di tipo religioso. 

Non sappiamo che cosa voglia dire un diacono che si porta garante 
della buona condotta di un certo Teodoro, dichiarando: se non denuncerò 
i misfatti di Teodoro presso il vescovo, "sarò io a ricevere la sua puni- 
zione". Si tratta di una punizione materiale, o si tratta solo di responsabi- 
lità morale e religiosa, come nei casi presentati prima? Penso che la se- 
conda ipotesi sia quella giusta. 

Sapevamo da sempre che la Chiesa teneva a fare le ordinazioni in pub- 
blico. Questo è testimoniato in modo particolarmente preciso da un bel 
testo dimenticato, sepolto nella Patrologia Graeca, il canone 6 di Teofilo 
(patriarca di Alessandria negli anni 385-412): "Per ciò che riguarda coloro 
che devono venire ordinati, la regola sarà la seguente: tutto il clero si 


23 BKU 70 (= Ägyptische Urkunden aus den königlichen Museen zu Berlin, Koptische 
Urkunden I ed. W.E. Crum, A. Ermann, Berlin 1904). Traduzione anche in W.C. 
Till, Die Roptischen Rechtsurkunden aus Theben, Wien 1964, p. 18. 
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metta d'accordo e scelga, e allora il vescovo esamini, oppure, col consenso 
del clero, il vescovo faccia l'ordinazione in mezzo alla chiesa, in presenza 
del popolo e chiedendo al popolo se anch'esso possa testimoniare in 
favore del candidato. Non si faccia l'ordinazione di nascosto, perchè, ora 
che la Chiesa è in pace, bisogna che le ordinazioni si facciano in presenza 
dei santi, nelle chiese". 

Teofilo si preoccupa esclusivamente del pericolo che vengano ordinati 
dei candidati disonesti, colpevoli di azioni cattive, ignote ai dirigenti della 
Chiesa. La presenza e la partecipazione del popolo costituiscono per lui un 
mezzo efficace per eliminare questo pericolo. Egli non pensa ancora a far 
valere, per scopi ecclesiastici, i rapporti personali all'interno della comuni- 
tà, a far pesare la responsabilità della scelta (o almeno una parte di essa) 
sui membri influenti del popolo. 


x * * 


Per finire, desidero ritornare alla questione della datazione di CPR V 
11. John Rea, nel proporre di assegnare il testo all' "early fourth century", 
sembra essere stato un po' perplesso: nel lemma, dopo aver indicato questa 
data, ha messo un punto interrogativo. Nel commento constata che la 
scrittura è della prima metà del IV secolo e "could well be earlier than the 
middle of the century"; precisa però che non c'è alcuna ragione per asse- 
gnarla "to any surprisingly early date, that is, before Constantine had made 
Christianity reasonably safe to profess". Egli è evidentemente convinto che 
in una chiesa egiziana dei primi due decenni e mezzo del IV secolo un 
documento di questo genere sarebbe stato inconcepibile. 

L'esitazione di J. Rea quanto alla datazione è una conseguenza del 
modo in cui egli si immagina la Chiesa delle due generazioni che prece- 
dettero la svolta costantiniana. È evidente che egli vede la Chiesa di quel 
tempo come un organismo ancora privo di strutture solide, ben definite, e 
di regole analoghe a quelle dell'amministrazione statale: la vede come un 
organismo costantemente minacciato da parte del potere ostile, e perciò 
incapace di preoccuparsi dei minuti dettagli della vita quotidiana. 

Se prendiamo in mano la Storia ecclesiastica di Eusebio, troviamo un'im- 
magine ben diversa. Ecco come questo scrittore, in VII,I, rappresenta la 
situazione della Chiesa del tempo immediatamente anteriore alla persecu- 
zione dioclezianea: 


"Raccontare degnamente quanto e quale fosse il prestigio e quanta e 
quale fosse la libertà di cui, prima della persecuzione del nostro tempo, il 
Verbo, annunciato da Cristo al mondo, della religione del Dio dell'universo 
godeva presso tutti gli uomini, Greci e barbari, sarebbe un compito supe- 
riore alle nostre forze. Come prove di questo prestigio e di questa libertà 
potrebbero servire gli atti di benevolenza dei sovrani verso i nostri, ai quali 
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essi affidavano perfino il governo di province, liberandoli, per la grande 
simpatia che avevano verso la dottrina, dall'angoscia relativa ai sacrifici. Che 
dire di coloro che vivevano nel palazzo imperiale e che governavano in ogni 
cosa °? Essi lasciavano che i loro familiari — mogli e figli e servitori — si 
comportassero liberamente in loro presenza, nel modo di parlare e nel 
modo di vivere, per ciò che riguardava la divinità, c quasi quasi permette- 
vano loro addirittura di vantarsi della libertà della fede, e consideravano 
questi servitori specialmente graditi, più degli altri servitori [...]. Si poteva 
inoltre vedere di quale favore godessero, presso tutti i procuratori e gover- 
natori, i capi delle singole chiese. E come si potrebbero descrivere i famosi 
raduni di migliaia di uomini e la quantità di riunioni in ogni città e la co- 
spicue folle nei luoghi di preghiera? A causa di queste, non accontentan- 
dosi più dei vecchi edifici, costruivano dalle fondamenta ampie chiese in 
tutte le città. Queste cose che col tempo andavano avanti e ogni giorno cre- 
scevano, nessun malvolere le tratteneva e nessun demone cattivo era capace 
di colpirle col malocchio né di impedirle per mezzo di insidie umane, fin 
tanto che la mano divina e celeste tutelava e proteggeva il suo popolo, per- 
ché questo ne era degno (oña Sr) déov dvra)”. 


Eusebio certamente esagera. Questa immagine di una Chiesa che pro- 
spera sotto la protezione divina, gli serve nel suo discorso: infatti il passo 
citato è destinato a introdurre il racconto delle persecuzioni che colpirono 
il popolo di Dio quando esso, peccando, cessò di essere degno della 
protezione divina. Tuttavia l'esagerazione retorica non diminuisce il valore 
della sua testimonianza. Questa trova conferma in testi letterari del III 
secolo (per esempio nella Didascalia apostolorum) e nei papiri. 

Fra gli storici odierni della Chiesa, sempre più numerosi sono quelli 
che vedono la svolta decisiva, per la vittoria del cristianesimo, proprio nella 
seconda metà del III secolo. T.D. Barnes riferisce così questa opinione, che 
egli condivide: "the decisive shift came during the third century rather 
than the fourth, so that «the triumph of Christianity» can be seen as oc- 
curring in the period between 260 and 303. Effective toleration of Christia- 
nity began with the capture of Valerian by the Persians in 260 and the 
accession of Gallienus to sole rule, and the 'Great Persecution' of 303-313 
was not the final titanic struggle of two religions long set on a collision 
course, but a desperate attempt of die-hard pagans to reverse the course of 
history before it was too late". 


24 ri Sei nepi tv katà toùs Baorikods Afyew cikovg kai TGV nì mioiv ÅPXÓVTOV; - 
La mia interpretazione di questa frase è diversa da quella che ne ha dato G. Bardy, 
Eusèbe de Césarée, Histoire ecclésiastique, 1. III, Paris 1958, pp. 3-4: "Que faut-il dire de 
ceux qui se trouvaient dans les palais impériaux et des princes eux-mêmes?". 

3 T.D. Barnes, Christians and pagans in the reign of Constantius, in L'Église et l'Em- 
pire au IV siècle, nella serie Entretiens sur l'Antiquité Classique della Fondation Hardt, 
t. 34, Vandoeuvres-Genève 1987, p. 307. 
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Non c'è dubbio che ben prima di Costantino, le comunità cristiane — 
non solo quelle più grandi, ma anche quelle minori — si sforzavano di 
organizzare le loro attività in modo stabile. Le chiese disponevano di mezzi 
finanziari e di beni considerevoli, ed erano impegnate in attività filantro- 
piche che imponevano il bisogno di un certo ordine. La paura di affidare 
gli averi della comunità a gente poco onesta doveva essere diffusa. La 
formalizzazione dei rapporti e il ricorso alla documentazione scritta 
sembravano fornire una difesa contro le malversazioni. 

Il valore di CPR V 11 consiste anche nel ricordarci tutto questo. 


FONCTIONNEMENT DE L'ÉGLISE ÉGYPTIENNE 
AUX IV-VIII" SIÈCLES (SUR QUELQUES ASPECTS) * 


Dans le présent article, j'entends étudier trois phénomènes apparte- 
nant à la vie de l'Église égyptienne de l'antiquité tardive et du début de 
l'époque arabe: 

1° la coutume de payer pour obtenir des fonctions ecclésiastiques; 

2° la tendance à conférer les fonctions ecclésiastiques aux fils de clercs, 
à rendre donc ces fonctions, en un certain sens, héréditaires; 

3° le processus de cristallisation d'une structure hiérarchique à l'inté- 
rieur des différents groupes dont le clergé était composé. 

Ces phénomènes n'ont pas attiré l'attention des chercheurs modernes. 
Certes, leur existence a été notée, mais ils n'ont jamais fait l'objet de re- 
cherches approfondies. Cela se comprend. Il est difficile d'apercevoir 
l'importance de ces phénomènes, tant qu'on demeure enfermé dans l'étu- 
de de l'Égypte byzantine; elle ne devient évidente que si l'on tient compte 
de l'évolution ultérieure, de ce qui se passe dans l'Église égyptienne de 
l'époque arabe. En étudiant ce genre de questions, je sens de façon 
particulièrement vive la valeur inspiratrice de l'enseignement du père 
Maurice Martin. Ce savant, qui traverse avec une aisance enviable la 
frontière entre l'époque byzantine et l'époque arabe, nous montre que 
l'historien de l'Égypte de l'Antiquité tardive a tout intérêt à connaître la vie 
de l'Église dans l'Égypte islamisée. 


I 


La simonie dans le monde de l'Antiquité tardive n'est pas un sujet facile 
à étudier.! La difficulté principale est liée au caractère des sources. Quoi- 


* Publié dans: Mélanges offerts au Père Maurice Martin, Le Caire 1992, pp. 115-145. 

! Les travaux qui ont été consacrés à ce sujet ne sont pas nombreux. L'ouvrage 
le plus ample. celui de N.A. Weber, A history of simony from the beginning to the death of 
Charlemagne, Baltimore 1909, est un recueil d'informations, fait dans un esprit assez 
naïf, moraliste. Dans le Dictionnaire de théologie catholique, s.v. simonie (Paris 1941), se 
trouve un ample article d'A. Bride, écrit essentiellement du point de vue de l'his- 
toire du droit canon et qui n'accorde pas beaucoup d'attention à l'Antiquité tardi- 
ve. Le bon article de H. Meier-Welcker, Die Simonie im frühen Mittelalter, in Zeitschrift 
für Kirchengeschichte 64 (1952-1953), pp. 61-93, ne contient que quelques remarques 
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que les auteurs et les textes juridiques parlent assez souvent de la simonie, 
les informations qu'ils fournissent à ce sujet sont pauvres ei stéréotypées. 
Composées d'après les règles de la rhétorique chrétienne, leurs tirades 
visent avant tout à déplorer et à condamner cette coutume. Il est rare 
qu'ils nous fournissent des détails sur les circonstances dans lesquelles ce 
péché a été commis. Nous manquons de données qui nous permettraient 
de nous faire une idée de la fréquence des cas où l'on cherchait à obtenir 
des fonctions ecclésiastiques moyennant de l'argent ou d'autres biens 
matériels. Ce n'est qu'au Moyen Âge que les textes concernant la simonie 
deviennent beaucoup plus riches. 

Les savants du XIX" et du XX" siècle partageaient avec les auteurs de 
l'Antiquité tardive le dégoût pour la simonie et n'hésitaient pas à le mani- 
fester; ils étaient en outre convaincus que l'Église ancienne savait mainte- 
nir à l'intérieur de limites très étroites la tendance à vendre et à acheter les 
fonctions ecclésiastiques, et que ce n'était que plus tard qu'avaient com- 
mencés les mauvais temps où cette tendance était désormais une maladie 
difficile à combattre. A l'exception de H. Meier-Welcker, ils n'ont pas 
cherché à examiner le phénomène de près, à en reconnaître l'ampleur et 
à s'interroger sur les conditions historiques (mentales et autres) qui ren- 
daient possible l'emploi de moyens financiers dans un but clairement 
condamné par l'Écriture. 

La pauvreté et le caractère stéréotypé des textes justifient partiellement 
ce manque d'intérêt. S'ils avaient eu affaire à des renseignements nom- 
breux et détaillés, éclaircissant des cas concrets d'ordinations liées à un 
paiement, les savants modernes auraient sans doute été amenés à se poser 
des questions. Puisqu'il n'en était pas ainsi, ils ont pu accepter, sans réflé- 
chir, le point de vue des moralistes anciens. 

Si l'on regarde les textes les plus connus de l'Antiquité tardive traitant 
de la simonie, rien ne semble indiquer que les hommes de cette époque 
aient eu des hésitations quant à la définition de ce péché et à la manière de 
le punir. 

La simonie fit l'objet d'un des canons acceptés au concile de Chal- 
cédoine; c'était la première fois qu'une assemblée d'évêques s'en occupait. 
Voici ce que statuait ce canon? 


sur l'Antiquité tardive et ne s'occupe pas du tout de la partie orientale de l'empire. 
De la simonie en Égypte traitent deux articles de O. Meinardus: The cheirotonia 
among the Copts - a necessary evil?, in Ekklesiastikos Pharos 59 (1977), pp. 437-449, ct 
l'article cheîrotonia, in The Coptic Encyclopedia ; la perspective de ces deux articles est 
la perspective non-historique d'un défenseur de l'honneur de l'Église copte. 

? Acia Conciliorum Oecumenicorum. Concilium universale Chalcedonense, éd. E. 
Schwartz, t. 1,1, Berlin-Leipzig 1932, p. 354, canon 2. Je reproduis la traduction de 
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"Si un évêque fait, à prix d'argent, une ordination, s'il vend la grâce qui 
ne doit jamais être vendue, et s'il sacre un évêque, ou un chorévêque, ou un 
prêtre, ou un diacre, ou un clerc quelconque, ou si, par un bas sentiment 
d'avarice, il place à prix d'argentun économe, Où un avoué, ou un tuteur de 
l'Église, ou un autre serviteur quelconque, il s'expose, si le fait est prouvé, à 
perdre sa propre place; quant à celui qui a été ordonné de cette manière, 
l'ordination ou la place qu'il a achetée ne lui profitera en rien, car il perdra 
la dignité ou la position acquise ainsi à prix d'argent. Si quelqu'un s'est en- 
tremis pour ce commerce honteux et défendu, il devra, s'il est clerc, perdre 
sa propre place, et s'il est laïque ou moine, il sera frappé d'anathème". 


À peu près à la même époque, en Syrie, l'auteur des Canons apostoliques 
écrivait "Si un évêque a obtenu cette dignité par de l'argent, ou (si c'est) 
un presbytre ou un diacre, que l'on dépose lui et celui qui l'a ordonné et 
qu'on le retranche complètement de la communion, comme Simon le 
Mage (le fut) par moi, Pierre", Remarquons que, par rapport à la décision 
prise à Chalcédoine, la condamnation prévue par ce canon est plus sévère. 

Aux prises de position écclésiastiques correspondait la législation impé- 
riale. La première loi interdisant la simonie fut promulguée par l'empe- 
reur Léon en 469.‘ 

Tout semblerait donc parfaitement simple et clair. Cependant, si on 
laisse de côté les textes juridiques et que l'on prenne en considération 
certains textes littéraires, le phénomène de la simonie se révèle être bien 
plus complexe. 

Avant de m'engager dans l'examen de ces textes, je voudrais d'abord 


IT. Leclercq. Certains pensent que le plus ancien canon condamnant la simonie, 
c'est le canon 2 du concile de Sardica (voir le rexte dans Discipline générale antique, 
éd. P.P. Joannou, t. 1,2: Les canons des synodes particuliers, Roma 1962, p. 162, et le 
commentaire de H. ITesse, The canons of the council of Sardica, Oxford 1958, pp. 78- 
80); mais cela n'est pas vrai. En effet, ce canon ne concerne pas la simonie, mais le 
cas où un évêque se procurerait des lettres du "peuple" (populus: il s'agit sans 
doute des notables locaux) pour pouvoir se transférer à un autre évêché. (Des 
démarches de ce genre avaient été entreprises par certains partisans de la doctrine 
arienne: c'est ce qui explique qu'on se soit occupé de ce cas à Sardica) . 

3 Dans Les Constitutions apostoliques, éd. M. Metzger, t. III, Paris 1987 [Sources 
chrétiennes], VIII,47,29. Pour la version arabe de ces canons, qui est en vigueur 
dans l'Église copte, voir Les cent vingt-sept Canons des apôtres, texte arabe, éd. J. et A. 
Périer, PO 8 (1912); le canon qui nous intéresse porte dans ce recueil le numéro 20 
(29), à la p. 672. 

1 CJ 1,3,30 (31): Si quemquem vel in hac urbe regia vel in ceteris provinciis, quae toto orbe 
diffusae sunt, ad episcopatus gradum provehi deo auctore contigerit, puris hominum menti- 
bus nuda electionis conscientia sincero omnium iudicio proferatur. Nemo gradum sacerdotii 
pretii venalitate mercetur: qualiter quisque mereatur, non quantum dare sufficiat aestime- 
tur.... etc. Cf. également CJ 3,41,19 (de l'an 528) et Novellae 123,2,1 (de l'an 546). 
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rappeler qu'à l'époque dont je m'occupe, ìl n'y avait pas encore un terme 
précis, désignant la vente et l'achat de fonctions ecclésiastiques (d'ailleurs, 
le mot "simonia", qui apparaîtra plus tard dans l'Occident latin, ne sera pas 
employé dans l'Orient grec). 

Je voudrais également rappeler -à la suite de II. Meier-Welcker - que 
dans l'Antiquité tardive, l'action de vendre et d'acheter des ordinations 
était traitée comme l'une des formes du commerce des dons du Saint- 
Esprit. Lorsqu'ils condamnaient ce que nous appeons la simonie, les 
auteurs de cette époque se fondaient non seulement sur les Actes des Apôtres 
8, 18-20, mais aussi sur l'Évangile de saint Matthieu 10,8 e: 21,12. 

Le fait de mettre sur un même plan le paiement pour l'ordination et le 
paiement pour l'administration du baptême ou de l'eucharistie ou pour 
d'autres services liturgiques, entrainait des conséquences très importantes 
en ce qui concerne la façon de concevoir le premier. Rappelons-nous que 
les membres du clergé pouvaient aisément trouver dans la Bible (non 
seulement dans l'Ancien ‘Testament, mais aussi dars le Nouveau) une 
justification des paiements qu'ils exigeaient pour leur activité pastorale. 
Même les rigoristes ne pouvaient pas nier la validité du principe d'après 
lequel les prêtres devaient être entretenus par les fidèles. Naturellement, 
des exigences manifestement exorbitantes, de la part de tel ou tel clerc, 
faisaient scandale et étaient condamnées. Cependant, le plus souvent, il 
était difficile de tracer une limite nette entre ce qui était admissible et ce 
qui ne l'était pas: le jugement dépendait de la sensibilité personnelle de 
celui qui jugeait. Or, dans cette zone où le jugement moral était difficile, 
pouvaient se trouver non seulement les paiements liés au baptême ou à 
l'eucharistie, mais aussi les paiements liés à l'ordination. 

Les candidats à une fonction ecclésiastique qui offraient à l'Église de 
l'argent ou du blé ou du vin, pouvaient susciter la réprobation, être consi- 
dérés comme coupables de ce péché que nous appelons la simonie, mais 
ils pouvaient tout aussi bien susciter la réaction opposée: leurs dons pou- 
vaient être considérés comme des preuves de leur piété et de leur amour 
du prochain. 

Il ne faut pas oublier que nous avons affaire à une société dont la men- 
talité a ses racines dans le monde de l'Antiquité classique - un monde où la 
générosité des élites à l'égard de leurs communautés. l'évergétisme, était 
un devoir fondamental. Rappelons-nous, en particulier, que les magistrats 
municipaux payaient, au moment où ils entraient dans leurs fonctions, 
une summa honoraria; payer plus que la coutume ou la loi ne l'exigeait, 
c'était une vertu. Cette tradition ne pouvait pas ne pas influencer le com- 
portement de ceux qui recevaient et de ceux qui conféraient l'ordination 
aux fonctions ecclésiastiques. 

Quelques textes qui ne proviennent pas de l'Égypte nous aideront à 
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comprendre le caractère ambivalent qu'avait l'emploi d'argent ou d'autres 
biens matériels pour l'obtention de dignités ecclésiastiques. 

1°. Dans sa lettre 53, adressée aux chorévêques, saint Basile écrit "On 
dit que certains d'entre vous reçoivent de l'argent de ceux qui sont ordon- 
nés, et qu'ils couvrent cela du nom de la piété”. Plus loin, il ajoute: "Ils 
croient ne pas pécher parce qu'ils ne reçoivent pas l'argent avant l'ordina- 
tion, qu'ils ne le reçoivent qu'après. Mais recevoir c'est toujours recevoir", 

Nous voyons là qu'un même acte pouvait être considéré par certains 
comme une manifestation de piété, par d'autres comme un péché. La 
même ambiguïté concerne la modalité du versement de l'argent: Basile se 
montre particulièrement sévère, affirmant que recevoir c'est toujours recevoir; 
mais l'opinion commune ne réprouvait pas la coutume de verser de l'argent 
après la cérémonie de l'ordination. Même le pape Grégoire le Grand, qui 
combattait la simonie avec ardeur,f distinguait nettement entre recevoir 
avant et recevoir après l'ordination:” Antiquam patrum regulam sequens, nihil 
unquam de ordinationibus accipiendum esse constituo, neque ex datione pallii, 
neque ex traditione chartarum, neque ex ea quam nova per ambitionem simulatio 
invenit appellatione pastelli. Quia enim ordinando episcopo pontifex manum 
imponit, evangelicam vero lectionem minister legit, confirmationem autem eius 
epistolam notarius scribit, sicut pontificem non decet manum quam imponit vendere, 
ita minister vel notarius non debet in ordinatione eius vocem suam vel calamum 
vendere. |...] Is autem qui ordinatus fuerit, si non ex placito, neque exactus, neque 
petitus, post acceptas chartas et pallium, aliquid cuilibet ex clero gratiae tantummodo 
causa dare voluerit, hoc accipi nullo modo prohibemus, quia eius oblatio nullam 
culpae maculam integit, quae ex accipientis ambitu non processit. 

2°. Le canon 5 du concile de Nicée de 787 statue ce qui suit? "Ceux qui 
se vantent d'avoir obtenu à prix d'or un rang dans la hiérarchie de l'Église 
et fondent lcurs espérances d'avenir sur cette coutume malhonnéte qui 
sépare de Dieu et de tout ordre sacerdotal, gens qui, par suite de cela, 
d'un visage éhonté et d'une bouche sans retenue, jettent le discrédit avec 
leurs propos injurieux sur les personnes choisies par le Saint-Esprit à cause 
de leurs vertus et enrôlées dans le clergé sans avoir eu à payer de l'or pour 
cela; de telles gens occuperont la dernière place dans le rang de leur 
ordre, la première fois qu'ils commettent cette faute; en cas de récidive, ils 
seront amenés à se corriger par des peines canoniques”. 

On prévoit en somme des châtiments contre ceux, parmi les membres 





$ Saint Basile, Lettres, éd. Y. Courtonne, Paris 1957. 

6 A ce sujet, voir l'article de II. Meier-Welcker cité ci-dessus (n. 1), pp. 65-68. 

? PL 77,1336-1337. 

8 Discipline générale antique, éd. P.P. Joannou, t. 1,1: Les Canons des conciles cecumé 
niques, Roma 1962, pp. 254-258. 
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du clergé, qui se vanteront d'avoir déboursé de l'argent pour leur ordina- 
tion. La suite du même canon statue des peines plus sévères contre ceux 
qui auront réellement commis le péché de simonie: ceux-ci seront punis 
conformément au canon 2 du concile de Chalcédoine. 

Ce texte est extrêmement significatif. S'il y avait des membres du clergé 
qui se faisaient gloire d'avoir payé pour obtenir leurs fonctions ecclésiasti- 
ques (et ils ont dû être assez nombreux, car autrement le concile n'aurait 
pas eu à s'en occuper), c'est que ni eux-mêmes, ni leur entourage ne 
considéraient pareils paiements comme simoniaques. Le concile semble 
admettre que parmi ceux qui se vantent d'avoir payé, certains ne l'ont pas 
fait réellement, d'autres l'ont fait. Il nous est cependant difficile de croire 
que le prernier de ces deux cas était fréquent. 

3°. Palladios, dans son Dialogue sur la vie de Jean Chrysostome, raconte un 
épisode qui est pour nous très instructif. Jean Chrysostome eut à juger du 
cas de l'évêque d'Éphèse, Antoninos, qui avait été accusé de «vendre les 
ordinations d'évêques en proportion des revenus » (XHI,172-175). Les 
évêques accusés, au nombre au moins de six, déclarèrent dans le synode: 
“Nous avons payé, c'est entendu, et nous avons été ordonnés, mais nous 
pensions que c'était un moyen légal pour échapper aux charges municipa- 
les. Et maintenant nous demandons à rester au service de l'Eglise, sì c'est 
conforme à la Loi divine; sinon, à récupérer l'argent que nous avons versé, 
car certains d'entre nous ont engagé jusqu'au mobilier de leur femme" 
(XV,21-26). L'affaire n'avait pas fait scandale parmi le clergé d'Asie Mineu- 
re; avant l'orage suscité par Jean Chrysostome, les évêques qui avaient payé 
pour se faire ordonner, avaient vécu tranquillement dans leurs diocèses. 

4°. Des renseignements intéressants au sujet des paiements accompa- 
gnant les ordinations épiscopales ressortent du protocole de la dernière 
(seizième) session du concile de Chalcédoine, consacrée à la discussion 
autour du canon 28 (celui qui accorde au siège de Constantinople le 
deuxième rang après le siège romain et statue que le patriarche de Cons- 
tantinople consacrera les métropolites des diocèses du Pont, d'Asie et de 
Thrace). Au cours du débat, on interroge les évêques qui ont refusé de 
signer ce document; c'est à ce moment-là que se place l'intervention 
d'Eusèbe d'Ancyre. D'abord, il s'attache à montrer qu'il n'a jamais eu envie 
dans le passé, et n'a pas envie à présent, d'ordonner des évêques; il déclare 
qu'il est allé à Gangra pour y consacrer un évêque, et que peu de temps 


° Palladios, Dialogue sur la vie de Jean Chrysostome, éd. A.-M. Malingrey et Ph. 
Leclercq, Paris 1988 [Sources Chrétiennes], XIV,169-176; XV,12-28. 

!° Acta Conciliorum Oecumenicorum, 1. 11,1, partie 3, éd. E. Schwartz, Berlin-Leipzig 
1933, pp. 97 sq. [456-457]. Sur cette discussion, voir G. Dagron, Naissance d'une 
capitale, Paris 1974, pp. 478-480. 
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après, cet évêque étant décédé, il a rejeté la demande de ceux de Gangra 
qui voulaient qu'il consacre un nouvel évêque: ceux de Gangra sont alors 
allés à Constantinople et ils en ont ramené un évêque. Il est évident 
qu'Eusèbe se défend contre l'accusation - non enregistrée dans le proto- 
cole, mais certainement prononcée dans les débats du concile - d'avoir 
refusé de signer le canon 28 par jalousie. Rappelons-nous que l'élargisse- 
ment des prérogatives du siège constantinopolitain se faisait aux dépens 
des deux archevêchés principaux du Pont: celui de Césarée et celui d'An- 
cyre. Après avoir insisté sur son manque d'mtérêt pour les ordinations, 
Eusèbe poursuit: "J'exhorte à ne pas ruiner les cités. En effet, si ceux qui 
sont élus par la cité ne sont pas ordonnés dans les cités elles-mêmes avec 
l'approbation du synode provincial, on ruine les avoirs. Et j'en ai fait 
l'expérience, car j'ai payé une grande dette de mon prédécesseur". 

Ce discours d'Eusèbe suscite une brève intervention de Philippe, pres- 
bytre de la curie constantinopolitaine: "Sur la base du canon, cela a été 
aboli. Cela a été aboli par les lois et les canons. Les autels sont purs". 

À cette objection, Eusèbe répond qu'il en est ainsi grâce au patriarche 
actuel, Anatolios, mais que "personne n'est immortel". 

Eusèbe accuse donc, ni plus ni moins, l'ancien patriarche de Constan- 
tinople Proclos, ou son entourage, d'avoir eu l'habitude d'exiger beaucoup 
d'argent pour les ordinations épiscopales, autrement dit de s'être livré à ce 
commerce "de la grâce qui ne doit jamais être vendue", qui est interdit par 
le canon 2 du même concile; et il exprime la crainte que les patriarches 
futurs n'agissent de la même sorte.” Cette attaque ne suscite pas de protes- 
tations de la part des membres du concile présents: Philippe se contente 
de faire remarquer que le deuxième canon a réglé l'affaire pour le présent 
et l'avenir. 

Le discours d'Eusèbe d'Ancyre et la déposition des évêques d'Asie par 
Jean Chrysostome montrent non seulement que l'habitude de payer à 
l'occasion de l'ordination à la dignité épiscopale est très répandue, mais 
aussi - qu'elle se fait ouvertement, au vu et au su de tous. Cela veut dire 
qu'au moins une bonne partie du clergé accepte l'obligation de payer 
comme légitime. D'autre part, tout le monde a conscience de l'ambiguïté 
de la situation; c'est pourquoi il suffit que quelqu'un, doté d'autorité et de 
prestige, dénonce le caractère simoniaque de ces paiements, pour que 
cette accusation soit acceptée comme étant fondée. 

Remarquons à l'occasion que le discours d'Eusèbe d'Ancyre montre que 


!! Mon interprétation de cet épisode s'accorde avec celle de Ch]. Hefele et H. 
Leclercq, Histoire des conciles, t. II, II° partie, Paris 1908, pp. 832 sq., et non pas avec 
celle de A.H.M. Jones, The later Roman empire, pp. 909 sq., qui voit dans ce texte un 
témoignage sur les enthronistika - institution dont je traiterai ci-dessous. 
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les paiements simoniaques pouvaient être faits par les églises et non seu- 
lement par les candidats intéressés. 

5°. Une novelle de Justinien '? nous fait connaître un type particulier de 
paiements, dits enthronistiha et versés à titre de don occasionnel aux parti- 
cipants à la cérémonie de l'ordination épiscopale: aux membres du clergé 
local, aux évêques, aux fonctionnaires de la curie épiscopale qui prépa- 
raient les documents et qui pouvaient être des laïcs. Ces versements consti- 
tuaient une charge considérable pour les finances ecclésiastiques -une 
charge qu'il était difficile, pour le nouvel évêque, d'éviter. L'attitude à 
l'égard des enthronistika vartait. Grégoire le Grand !* s'efforça de les abolir. 
Justinien, reconnaissant tacitement que la coutume était trop enracinée 
pour qu'il fût possible de l'extirper, imposa une sorte de tarif, qui faisait 
correspondre les générosités du nouvel évêque aux revenus de son église. 
Les évêques des églises patriarcales (Rome, Constantinople, Antioche, 
Alexandrie, Jérusalem) pouvaient distribuer parmi les évêques et les autres 
membres du clergé jusqu'à 20 livres d'or; les métropolites, si leurs églises 
avaient non moins de 30 livres d'or de revenus annuels, pouvaient distri- 
buer 100 sous d'or au clergé ct 300 aux fonctionnaires laïcs; les évêques 
dont les revenus annuels se plaçaient entre 10 et 30 livres d'or, avaient le 
droit de dépenser 100 sous d'or pour le clergé et 200 pour les foncrionnai- 
res laïcs; ceux qui avaient des revenus entre 5 et 10 livres d'or, ne devaient 
pas dépenser plus de 50 sous d'or pour le clergé et 200 pour les fonction- 
naires laïcs. Venaient ensuite les églises ayant des revenus entre 3 et 5 livres 
d'or: dans ces cas, les évêques avaient le droit d'offrir 10 sous d'or au clergé 
et 24 aux fonctionnaires laïcs. Les évêques des églises les plus pauvres, ayant 
des revenus au-dessous de 2 livres, ne devaient rien offrir du tout. 

L'hostilité d'un Grégoire ou d'un Justinien à l'égard des enthronistika est 
compréhensible. On dépensait l'argent ecclésiastique en cédant au goût 
mondain de l'ostentation. Qui pis est, cette coutume risquait de frôler la 
simonie: les candidats pouvaient promettre qu'une fois élus, ils distribue- 
raient de grosses sommes d'argent; l'annonce des générosités futures 
pouvait influencer l'élection. Le fait que la distribution de l'argent avait 
lieu après l'ordination n'éliminait pas le lien entre l'acte sacramentel et 
l'argent. La plupart des fidèles ne s'en scandalisaient pas, mais les rigoris- 
tes avaient de bonnes raisons d'être mécontents. 

6°. Une lettre de Sévère,' patriarche monophysite d'Antioche, nous fait 
connaître une coutume existant dans ce diocèse. Guidés par la piété et/ou 





2 Nov, 123,3, de l'an 546. 

13 CF. le décret cité ci-dessus (n. 7). 

1 The sixth book of the letters of Severus patriarch of Antioch, éd. E.W. Brooks, t. ILI, 
London 1903, pp. 40-44 (lettre 1, 8). 
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par l'ambition, certains hommes riches achetaient des dignités ecclésiasti- 
ques sans avoir l'intention d'exercer les fonctions liturgiques liées à celles- 
ci. Ce procédé apportait des revenus considérables, et il n'était sans doute 
pas facile de renoncer à ceux-ci, car les patriarches d'Antioche devaient 
faire face à des dépenses énormes. Il est clair que les riches qui accédaient 
au clergé de cette façon, ne croyaient pas commettre un péché; mais le 
patriarche Sévère, homme d'une honnêteté rigoureuse, pensait autrement. 

Les textes que je viens de présenter me semblent prouver qu'un chré- 
tien moyen (je ne parle pas des rigoristes) ne considérait pas nécessaire- 
ment toute dépense liée à l'ordination comme un péché de simonie. Tout 
dépendait de la situation: un candidat pieux, jouissant d'un prestige indis- 
cuté, accepté par tout le monde, pouvait verser de l'argent avant ou après 
l'ordination, sans être accusé de simonie; son acte pouvait, au contraire, 
être traité comme une générosité pieuse. En revanche, si un candidat avait 
des ennemis et si son élection suscitait des doutes, il y avait des chances 
pour que l'accusation de simonie apparût. Autrement dit, le jugement 
qu'on portait sur les dépenses en question était, dans une large mesure, 
fonction du jugement qu'on portait sur la personne ordonnée. En elles- 
mêmes, ces dépenses avaient un caractère ambivalent. 


Après cette longue introduction, qui m'a parue indispensable pour in- 
diquer la perspective dans laquelle il faut interpréter les textes relatifs à 
l'Église égyptienne et concernant le phénomène du paiement pour l'ordi- 
nation, venons-en à l'examen de ceux-ci. 

Le thème de la simonie est pendant longtemps absent des textes égyp- 
tiens qui sont parvenus jusqu'à nous. Le premier auteur qui en parle, c'est 
Isidore de Péluse (ca. 360-ca. 440). Dans sa correspondance, ce thème 
semble être une obsession." Isidore attaque certains membres du clergé 
dont les noms sont connus de nous, en les accusant d'avoir payé de l'ar- 
gent pour être ordonnés, ou d'en avoir reçu pour conférer des ordina- 
tions. À plusieurs reprises, il affirme que ce procédé est largement répan- 
du dans les diocèses qu'il connaît personnellement (il s'agit, grosso modo, 
des diocèses du Delta oriental). Il soupçonne à peu près chaque évêque 
d'avoir obtenu sa dignité à prix d'argent.! 

Cependant, il faut tenir compte du fait que la plupart des lettres d'Isi- 
dore - y compris celles qui attaquent des personnes concrètes, dont l'exis- 
tence est indubitable - sont brèves, composées de lieux communs, très 


15 Ep. 1,26 (PG 78, col. 197-200); 29 (col. 200); 37 (col. 205); 145 (col. 280); II,121 
(col. 561); III,17 (col. 744); 127 (col. 828); 394 (col. 1033); IV,188 (col. 1277); V,276 
(col. 1497); 393 (col. 1561); 532 (col. 1628). 

151,315 (PG 78, col. 364-365). 


204 F. WIPSZYCKA 


pauvres en détails concrets ou totalement dépourvues de ceux-ci: elles 
ressemblent davantage à des exercices rhétoriques sur tel ou tel thème 
qu'à des lettres envoyées à des personnes réelles et traitant de sujets qui 
auraient réellement intéressé celles-ci. Il est clair que sa correspondance a 
subi un travail radical de rédaction, visant à en retrancher tout ce qui ne 
servait pas à l'édification. C'est ce qui explique que ses deux mille lettres 
soient à peu près absentes de la documentation qu'uiilisent les historiens 
modernes de l'Église égyptienne. 

Remarquons en outre que les ecclésiastiques qu'Isidore accuse de si- 
monie, sont présentés par lui en même temps comme des anciens esclaves, 
des rustres, des débauchés, des voleurs des biens de l'Église. Cette accumu- 
lation de traits négatifs est naturellement très suspecte. Elle nous oblige de 
supposer que le péché de simonie qu'Isidore impute à telle ou telle 
personne concrète n'est en réalité qu'un élément d'un type abstrait, à 
savoir de l'idée qu'on se faisait à son époque du mauvais clerc. Ce n'est 
qu'en ce sens que le témoignage fourni par ces lettres est valable. 

Cela dit, il faut reconnaître que dans cette masse de généralités sur des 
ecclésiastiques coupables du commerce des dons du Saint Esprit, on trouve 
quelques informations plus concrètes. 

Dans une lettre où il accuse Eusèbe, évêque de Péluse, d'avoir accepté 
de l'argent pour des ordinations, Isidore dit que l'évêque emploie l'argent 
obtenu de cette manière pour construire une église splendide.” On peut 
légitimement douter que tous les habitants de Péluse aient partagé le 
dégoût d'Isidore à l'égard du comportement de leur évêque: il est plutôt 
vraisemblable que la plupart d'entre eux approuvaient à la fois le but 
poursuivi par leur évêque et le moyen qu'il employait. 

Une lettre particulièrement intéressante est adressée à Cyrille, patriar- 
che d'Alexandrie. Isidore attaque cette fois Martinianos, économe de 
l'église de Péluse. Celui-ci, selon Isidore, aurait, dans le passé, "envoyé de 
l'or" à Alexandrie pour obtenir la dignité épiscopale. "À cette nouvelle", 
écrit Isidore, "ta sainteté, quand elle devait le proscrire, lui adressa une 
lettre de menaces et l'assura que s'il réitérait cette tentative, celui qui 
entachait d'un tel déshonneur la très divine religion serait proscrit dans 
tout le diocèse d'Égypte. Or, voici que maintenant, faisant fi de ta lettre et 
de tes menaces, il s'est embarqué secrètement pour Alexandrie, briguant 
pour lui un épiscopat et salissant ta réputation en laissant penser que tu 
consacres pour de l'argent”. 

Il faut se garder d'accepter toutes ces assertions comme véridiques. Si, 
dans le passé, le patriarche avait été choqué par les premières démarches 


17 1,37 (PG 78, col. 205). 
1° 11,127 (PG 78, col. 567-572). 
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de Martinianos, celui-ci n'aurait à présent aucune chance de réussir en 
essayant à nouveau, mais puisqu'il essaie à nouveau, il est évident qu'il croit 
avoir des chances, et c'est justement pour enrayer ses nouvelles démarches 
qu'Isidore écrit au patriarche. 

Toute cette histoire est très instructive, compte tenu de la structure 
spécifique de l'Église égyptienne. En Égypte, lorsqu'il s'agissait de choisir 
un nouvel évêque, le clergé de la ville intéressée et les évêques des églises 
voisines désignaient, certes, un candidat ou des candidats; mais le choix 
définitif appartenait exclusivernent au patriarche, et celui-ci pouvait sacrer 
quelqu'un qui n'avait pas été proposé comme candidat. Il était donc 
inévitable qu'en ce qui concernait l'ordination des évêques, le danger de la 
simonie apparût surtout à l'étape finale du processus. La lettre d'Isidore 
suggère que c'est à des membres de la curie patriarcale que pouvaient 
s'adresser les tentatives de corruption. Le patriarche, le plus souvent, ne 
connaissait pas les candidats; sa connaissance des personnes et des pro- 
blèmes des évêchés lointains, qu'il ne visitait jamais, était très limitée. Ses 
choix étaient donc souvent déterminés par les opinions de son entourage. 
Les ecclésiastiques qui désiraient obtenir le sacre épiscopal devaient 
s'assurer l'appui des membres de ce cercle influent. L'argent pouvait les 
aider, voire leur être indispensable dans ces démarches. 

Un autre domaine où le danger de la simonie était présent, c'était l'or- 
dination des presbytres, des diacres et des clercs mineurs, qui faisait partie 
des prérogatives des évêques. Dans ce domaine, le pouvoir des évêques 
était, en pratique aussi bien qu'en théorie, illimité. 

À cet égard, un témoignage iniéressant nous est fourni par les Canons 
du Pseudo-Athanase, dont le texte grec (perdu) était de la fin du IV° ou de 
la première moitié du V° siècle. Le canon 52! prend en considération le 


9 The canons of Athanasius of Alexandria, éd. W.E. Crum et W. Riedel, London- 
Oxford 1904; au sujet de cet ouvrage, voir R.-G. Coquin, Canons of Pseudo-Athana- 
sius, in The Coptic Encyclopedia (New York 1991). Je reproduis ici d'abord la traduc- 
tion anglaise que Crum a donnée de la version sahidique du canon en question: 
"And if there be one among the clergy whom the Holy Spirit especially loveth, by 
reason of his good character, and there be need to ordain one of high rank, whe- 
ther a bishop or presbyter or deacon, let him not forget him that hath the Holy 
Spirit, because he is in a humble rank, while they advance (lit. make) him that hath 
the higher rank. But they shall pay heed unto him that hath the Holy Spirit and 
shall ordain him to high dignity. For the Holy Spirit it is which revealeth a man for 
his [...] to ordain [...] the [Holy] Spirit [...] able to conceal in [...]; but every man 
shall know his dwelling-place. Money shall not be taken of any man for making him 
a cleric; but if they have need, they shall choose him that is [worthy] from out the 
flock. But if it be a cleric's son which walketh unworthily, such an one shall not be 
entrusted with anything of his own for the church. But if he be a believer who 
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cas où un membre du clergé inférieur serait particulièrement «aimé du 
Saint-Esprit» et devrait être élevé à un grade supérieur (au grade d'évêque 
ou de presbytre ou de diacre). La version copte, plus précisément sahidi- 
que, de ce texte, conservée par un manuscrit du VI° ou du VII siècle, dit à 
cette occasion "qu'il ne faut pas prendre d'argent de personne pour faire 
de quelqu'un un clerc: si l'on a besoin d'un clerc, il faut choisir parmi les 
ouailles un homme digne". Ce passage interdisant de prendre de l'argent 
pour l'admission au clergé est absent de la version arabe des Canons, 
laquelle, selon R.-G. Coquin, est très tardive. (Les Canons du Pseudo- 
Athanase ne figurent ni dans le Nomocanon de Gabriel ibn Turayk, qui fut 
patriarche dans les années 1131-1145, ni dans la collection d'al Safi ibn al- 
‘Assal, du XII? siècle.) Il n'est pas vraisemblable que le passage en question 
ait été éliminé par le traducteur arabe, vivant à une époque où l'on se 
préoccupait tant de la simonie et où l'on essayait de la combattre (du moins 
en paroles, beaucoup moins en pratique, il est vrai). Je suppose que ce 
passage n'existait pas dans la version copte bohaïrique qui a servi de base 
pour la version arabe et que nous ne possédons pas. (Cette version 
bohaïrique hypothétique a dû diverger en plusieurs endroits de la version 
sahidique que nous possédons: cela est suggéré par les nombreuses diver- 
gences entre celle-ci et la version arabe.) Je suppose en outre que dans le 
texte original grec, le passage en question n'existait pas non plus: en effet, 
il n'est pas vraisemblable que quelqu'un, traduisant du grec au copte, ait 
sauté un passage si important; en revanche, il était normal, à l'occasion 
d'une traduction ou d'une transcription, d'ajouter à des textes de cetie na- 
ture des phrases nouvelles, voire des canons nouveaux. Remarquons d'ail- 
leurs que le canon 52, dans la version copie, porte des traces de manipula- 
tion. Si ces hypothèses sont valables, le passage en question, contenu seule- 
ment dans la version copte que nous connaissons, semble témoigner que le 
souci de combattre la simonie est allé grandissant au cours de l'époque qui 
s'est écoulée entre la naissance du texte grec des Canons du Pseudo-Athana- 
se et le moment où fut produit le manuscrit copte que nous possédons. 

La simonie est condamnée expressément dans les Canons du Pseudo- 
Basile,” dans le canon 45, appartenant à une série de canons qui est en 





pleaseth [...]". Et maintenant voici la traduction anglaise de la version arabe: "If in 
one of the clergy there be the spirit of God, the same is the more beloved because 
of the Holy Ghost which is upon him. If he be of small account in the priesthood, 
he must needs be raised to a high rank, be it thai of deacon or priest or bishop. Let 
him not be hindered, by reason of the Holy Ghost that is in him, nor held of small 
account in the priesthood, but rather let the working of the Holy Ghost which is in 
him be heeded and let him be set in high place. And if he be a believer and hath 
pleased God, let none be set over him while he is present". 

2° Il n'existe pas d'édition scientifique du texte de ces canons. W. Riedel en a 
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vigueur aussi bien chez les Melchites que chez les Jacobites; et dans le 
canon 95, appartenant à une série de 105 canons qui est en vigueur exclu- 
sivement dans l'Église jacobite. Le canon 45 dit que celui qui aura obtenu 
le presbytériat par de l'argent sera excommunié et que l'évêque qui aura 
accepté le paiement sera jugé par un tribunal composé d'évéques; le canon 
95 prévoit, pour un évêque qui aura pris de l'argent pour ordonner un 
presbytre ou un diacre, une condamnation de la part du métropolite. Les 
Canons du Pseudo-Basile (aussi bien ceux de fa première que ceux de la 
seconde série) sont nés hors d'Égypte: la mention du métropolite (qui 
n'existait pas en Égypte) et d'autres faits le prouvent. Ce texte est proba- 
blernent d'origine syrienne (telle est l'opinion de R.-G. Coquin *!). Il a été 
traduit en copte, et dans une certaine mesure adapté aux conditions 
égyptiennes, à l'époque dont je m'occupe dans le présent article; mais il 
est difficile de dire jusqu'où est allé le travail d'adaptation et dans quelle 
mesure la version copte reflète les conditions égyptiennes. 

La condamnation du commerce des ordinations apparaît dans des tex- 
tes hagiographiques d'origine égyptienne. Le plus ancien de ceux-ci est 
une oeuvre attribuée à Agathonikos de Tarse et qui est née dans la 
première moitié du V° siècle. Elle appartient à un genre qui était populaire 
à cette époque: elle consiste en une suite de questions qui auraient été 
posées à un personnage, et de réponses attribuées à celui-ci. Une des 
questions auxquelles Agathonikos est censé répondre dans l'ouvrage cité, 
concerne l'attitude qu'il faut prendre à l'égard de quelqu'un qui donne de 
l'argent pour devenir évêque. La réponse, bien sûr, c'est qu'il faut le 
condamner* La naïveté de la question et le caractère évident de la 


donné une traduction allemande dans Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexan- 
drien, Leipzig 1900; les canons qui m'intéressent se trouvent aux pages 260 et 272. 

2 R.-G. Coquin, Canons of Saint Basil, in The Coptic Encyclopedia. 

22 H existe quelques fragments de la version copte. Ils divergent sensiblement 
des passages correspondants de la version arabe. Les fragments les plus anciens, 
d'après les critères paléographiques, sont datables des V'-VIS siècles (voir W.E. 
Crum, The Coptic version of the Canons of St. Basil, in Proceedings of the Society of Biblical 
Archaeology 26 [1904], pp. 57-62) et des VII-VII" siècles (voir P. Kahle, commentaire 
à P. Balaizah 30). Malheureusement, le passage sur la simonie qui nous intéresse 
n'est conservé que dans la version arabe. 

WE. Crum et A. Ehrhard, Der Papyruscodex saec. VI-VII der Phillipsbibliothek in 
Cheltenham. Koptische Theologische Schriften, Strassburg 1915, 32, p. 89; cf. T. Orlandi, X 
dossier copto di Agatonico di Tarso, in Studies presented to H. J. Polotsky, 1981, pp. 293-294, 
ainsi que l'article du même auteur Agathonicus dans The Coptic Encyclopedia. 

2 Je cite la traduction que donnent Crum et Ehrhard dans l'édition citée dans 
la note précédente: "(Wie steht mit) einem, der Geld (xpua) gibt, damit er 
Bischof werde? Agathonicus: Kein Bischof ist er, sondern das Urteil der Apostel 
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réponse ne doivent pas nous étonner. Les ouvrages de ce genre n'ont pas 
pour but d'apprendre au lecteur des règles morales nouvelles, mais d'in- 
sister sur la nécessité d'observer des règles qui sont connues de tout le 
monde, et de rappeler les conséquences néfastes qu'entraîne l'inobser- 
vance de celles-ci. L'ouvrage en question est né (ainsi que l'a démontré T. 
Orlandi) dans le mitieu des moines pachômiens; il faut le considérer 
comme une expression des soucis de ce milieu à l'égard des phénomènes 
négatifs dans la vie de l'Église. 

Dans la biographie d'Aphou, évêque d'Oxyrhynchos à la fin du IV" et 
au début du Ve siècle,” il est dit que de son temps, il n'arrivait jamais que 
quelqu'un recoive de l'argent pour les ordinations. Selon T. Orlandi, cette 
Vie fut écrite à une date pas très éloignée du temps où Aphou avait vécu, et 
dans un milieu qui s'intéressait encore vivement au conflit entre moines 
anthropomorphistes et moines origénistes. (Cette Vie attribue à Aphou un 
ròle important dans ce conflit: c'est lui qui aurait convaincu le patriarche 
Théophile qu'il avait tort de combattre les idées anthropomorphistes). Ce 
témoignage va dans le même sens que celui que j'ai tiré des lettres d'Isi- 
dore de Péluse: l'image du mauvais ecclésiastique que l'auteur de la Vie 
d'Aphou a dans sa tête, comprend nécessairement l'idée du commerce des 
ordinations; c'est pourquoi, en tissant l'éloge d'Aphou, il dit que du temps 
de celui-ci, personne ne pratiquait ce commerce. 

Une louange analogue, faite au sujet de Jean, évêque d'Hermonthis, se 
trouve dans la Vie de ce saint, qui fait partie du synaxaire.* Malheureuse- 
ment, il n'est possible d'établir ni l'époque où ce Jean a vécu, ni celle où sa 
Vie a été écrite. 

Des renseignements précieux sur le commerce des ordinations nous 
sont fournis par une lettre du pape Grégoire le Grand adressée à Eulogios, 
patriarche chalcédonien d'Alexandrie. Le pape a appris de quelqu'un qui 
a étudié la médecine à Alexandrie, que la simonie est très répandue dans 
l'Église égyptienne. Il s'étonne qu'Eulogios, qui combat avec tant d'ardeur 
les hérésies, n'ait pas su éliminer l'“hérésie simoniaque”.?” 

L'opinion que Grégoire le Grand invoque dans sa lettre était sans doute 
justifiée. Elle est confirmée indirectement par un passage d'une Vie 


wird ùber ihn kommen: Dein Geld möge mit dir zum Verderben werden (darum), 
dass du gemeint hast, Gottes Gabe (8wped) sei durch Geld (ypñua) zu erreichen". 

# Le texte a été publié et traduit par F. Rossi, / papiri copti del Museo Egizio di To- 
rino, Torino 1887-1889, t. I, pp. 87-88. Sur Aphou, voir The Coptic Encyclopedia, s.v. 

® Texte publié par R. Basset, PO 3,394, sous le jour 7 Kihak. Cf. R.-G. Coquin, 
John of Armant, in The Coptic Encyclopedia. 

” Gregorii I papae Epistulae, éd. L.M. Hartmann, Monumenta Germaniae Histo- 
rica, Epistularum t. 1, Berlin 1899, lettre XIII,44, pp. 406-407. 
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anonyme du patriarche Jean l'Aumônier® "Il [sci Jean l'Aumônier] 
refusait absolument d'accepter présents ou sommes d'argent ou quelque 
don que ce fût, non seulement pour cause d'ordination, mais encore sous 
tout autre prétexte ou occasion d'une affaire petite ou grande, car il se 
rappelait toujours le mot de l'auteur des Proverbes (Prov. 15,27): «Qui 
accepte des présents se détruit lui-même, qui hait l'acceptation de présents 
aura la Vie»". 

Il est à noter que ce passage met sur le même plan les paiements liés 
aux ordinations et tout don de nature non pieuse. Cependant, cette même 
Vie de Jean l'Aumonier et celle qui a été écrite par Léontios mettent en 
relief, à plusieurs reprises, l'habileté avec laquelle ce patriarche stimulait la 
générosité des fidèles. Rien n'indique qu'il ait répugné, de manière géné- 
rale, à recevoir de l'argent ou des dons en nature pour les employer dans 
son activité philanthropique. Il est évident que le jugement sur l'admissibi- 
lité des dons dépendait des situations concrètes: des donateurs, de leurs 
intentions, de l'origine des biens offerts à l'Église, ete.” 

Léontios, dans sa Vie de Jean l'Aumônier, raconte un épisode qui méri- 
te d'être examiné ici.” Il a lieu au cours de l'invasion perse en Palestine. 
Alexandrie, encore libre, est pleine de réfugiés et menacée de famine; le 
patriarche n'a plus de ressources pour acheter des vivres. Un Alexandrin 
riche et pieux est prêt à donner à l'Église une quantité considérable de blé 
et d'argent en échange de l'ordination au diaconat - office auquel il n'a pas 
le droit d'aspirer, car il est marié pour la deuxième fois. Il n'ose pas aller 
chez le patriarche, mais il lui écrit la lettre qui suit: "Au très saint et très 
bienheureux Jean, père des pères, évêque des évêques, instructeur des 
instructeurs, pasteur des pasteurs, vicaire du Christ, pétition et supplique 
de la part de Cosmas, indigne serviteur des serviteurs de Ta Toute Sainte- 


28 Le texte de cette Vieanonyme (qui est en partie un abrégé de la Vie écrite par 
Jean Moschos et Sophronios, qui avaient connu personnellement le patriarche) a 
été publié par H. Delchaye, Analecta Bollandiana 45 (1927) (le passage qui nous 
intéresse est à la p. 21, $ 5); il a été traduit et commenté par A.-J. Festugière dans 
son édition de Léontios de Néapolis, Vie de fean de Chypre, Paris 1974 (le passage qui 
nous intéresse, à la p. 323). 

# D'autres textes d'origine égyptienne louent des hommes saints qui n'accep- 
taient pas de dons pour leurs services pastoraux: Life of Pisenthios, dans PO 22,449 
(quelqu'un voulait offrir un don à Pisenthios qui avait guéri son fils, "and our fa- 
ther the saint answered and was angry because he would not accept a fee for the 
gift of God and his grace, and he said to him «take the wealth of thine and give 
alms of it...»", etc.); de même les Histories of the monks in the Egyptian desert, in 
Miscellaneous Coptic texts, éd. E.A.W. Budge, London 1915, p. 480. 

3 Léontios, Vie de Jean de Chypre, éd. AT. Festugière, Paris, 1974, $ 11, traduction 
pp. 458-461. 
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té. Comme j'ai appris, très saint seigneur, le resserrement des vivres qui, 
par la permission de Dieu, ou plutòt du fait de nos péchés, opprime ta 
vénérable tête, j'ai jugé qu'il n'est pas permis que ton esclave vive dans le 
luxe, quand mon maître est constamment dans le dénuement. Or donc, 
ton indigne esclave possède deux cent mille boisseaux de blé et cent huit 
livres d'or, et je demande la permission de les donner au Christ par l'in- 
termédiaire de Votre Seigneurie. Puissé-je seulement, moi indigne, obtenir 
l'office de diacre de Votre Seigneurie afin que, par ce service d'assistance 
du saint autel auprès de Votre Seigneurie, je sois purifié de la misère sans 
remède où m'ont plongé mes fautes. Car il a été dit, ô véridique héraut de 
Dieu, par le saint apôtre Paul, que sous l'empire de la nécessité, on peut 
changer même la loi". 

Cette lettre, naturellement, n'est pas authentique, mais a été composée 
par Léontios. Quant au récit, il est impossible de savoir s'il représente un 
fait qui eut réellement lieu, ou s'il a été inventé par Léontios ou par quel- 
qu'un d'autre. Cependant, cette question n'a pas une grande importance 
du point de vue de notre recherche. Il nous suffit de savoir que Léontios, 
un contemporain de Jean l'Aumônier, a cru pouvoir raconter cela comme 
un fait réel. 

Selon le même récit, le patriarche aurait rejeté l'offre et la dernande du 
riche Alexandrin, ayant jugé celui-ci indigne de l'office de diacre à cause 
de son second mariage. Heureusement pour Jean, des bateaux chargés de 
blé seraient arrivés de la Sicile; à ce moment, Jean se serait adressé à Dicu 
en disant: "Je te remercie de ce que tu n'as pas permis à ton esclave de 
vendre une grâce pour de l'argent”. 

Ainsi qu'on le voit, Léontios est conscient du caractère simoniaque de 
la proposition faite par le riche Alexandrin; cependant, pour lui, ce n'est 
pas cela qui doit être mentionné en premier lieu comme un argument 
contraire à l'acceptation de la proposition, mais le fait que cet homme 
était marié pour la seconde fois. Remarquons en outre que Léontios ne 
met pas en doute l'intention pieuse de cet Alexandrin et ne semble pas se 
scandaliser de sa démarche. 

Pour terminer cette présentation des textes d'origine égyptienne qui 
parlent du commerce des ordinations, il faut citer deux lettres coptes du 
VII‘ siècle. 

Dans une lettre écrite par un évêque de Haute-Egypte,® il est question 
d'une ordination irrégulière. L'auteur de la lettre a consacré un homme 
provenant d'un autre diocèse et qui avait l'intention d'y revenir. Pour se 
défendre contre les reproches qu'on lui a faits, l'évêque déclare tout de 
suite que celui qu'il a consacré ne lui a donné ni un sou d'or, ni une 





“WE. Crum, Varia Coptica, 39. 
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monnaie de bronze de la valeur d'un quart de carat, ni rien d'autre. Il 
ressort de là que normalement, les ordinations irrégulières étaient obte- 
nues à prix d'argent. 

La seconde lettre concerne le milieu monastique.” L'auteur demande à 
un presbytre de donner à un novice le oyñpa, l'habit monacal (geste qui 
symbolise l'admission au groupe des moines), et il lui promet de renoncer 
à recouvrer de lui la dette d'un sou d'or, au cas où il exaucerait sa deman- 
de. Ce texte (qui, certes, comme la plupart des letires, ne précise pas les 
détails) permet, me semble-t-il, de supposer que, dans le cas en question, 
le paiement d'une somme d'argent était une condition indispensable pour 
l'admission au groupe des moines. Aurions-nous affaire à un paiement de 
caractère simoniaquer J'hésite à l'admettre. Ce serait là un témoignage 
unique, car aucun des autres textes concernant les milieux monastiques en 
Égypte n'indique l'existence d'une coutume de ce genre. Contrairement à 
l'éditeur et commentateur de cette lettre, W.C. Till, qui croit qu'elle 
témoigne d'un cas de simonie, je suppose qu'il faut chercher son explica- 
tion dans la sphère de la fiscalité. Dès le début du VIII“ siècle, les exigen- 
ces fiscales des autorités arabes sont devenues si fortes à l'égard des monas- 
tères que ceux-ci avaient de sérieuses difficultés à payer les impôts. Il se 
peut donc que le chef du groupe monastique dans lequel voulait entrer le 
protégé de l'auteur de la lettre, ait demandé au novice le paiement d'une 
somme d'argent, destinée à aider le monastère à payer l'impôt. 

Les textes relatifs à l'Égypte que je viens de passer en revue et qui 
datent des V'-VITT" siècles, semblent indiquer que la simonie, dans l'Église 
égyptienne, devint un phénomène fréquent dès avant les grands change- 
ments qu'entraîna l'islamisation du pays. 

Au Moyen Àge, les paiements pour les ordinations devinrent une cou- 
tume ouvertement acceptée. Ceux qui s'opposaient à cette coutume 
n'allaient que rarement au-delà des déclarations verbales. Ainsi que le père 


# Texte publié d'abord par W.E. Crum, Short Texts, 310, ensuite par W.C. Till, 
Die hoptischen Ostraka der Papyrussammlung der Österreichischen Nationalbibliothek, n° 
287. Cf. aussi W.C. Till, Zu Crums Varia Coptica, in Le Muséon 53 (1940), p. 119. Voici 
la traduction donnée par Till dans cet article: "Ich begrüsse deine heilige väterli- 
che Herrschaft vor allen Dingen. Sei so gut und ziehe dem Bruder Apa Dios das 
heilige Kleid (oyfiua = Mônchskleid) an. Wenn mir deine Vaterlichkeit (diesen 
Gefallen) tut, so habe ich gar nichts mehr mit dir wegen des Solidus zu tun (d.h. 
die Rückzahlung des Solidus, den du mir schuldest, ist dir dann erlassen), noch 
werde ich zu deiner Väterlichkeit je etwas der Schuldangelegenheit sagen. Ich bitte 
dich, dass du ihn (mit dem Mônchskleide) gürtest. Hindere seinen freudigen Eifer 
für sein Sceclenheil mir zuliebe nicht. Ich habe gegen ihn keinen Anspruch in 
einer Schuldangelegenheit. (Adresse: An) meinen heiligen Vater, den Priester Apa 
Johannes, (von) deinem Sohn Eusebios". 
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Maurice Martin l'a remarqué,* "l'évêque est assimilé à un haut fonction- 
naire de l'État, qui achète sa charge, en récupère le prix en se faisant payer 
les ordinations". Le patriarche, souvent maltraité par les gouvernants, 
contraint de payer des contributions exorbitantes et multiples, et n'ayant 
pas d'autres sources de revenus, ne pouvait pas renoncer à se faire payer 
par les évêques au moment de leur consécration. Seuls des patriarches 
disposant d'une fortune personnelle considérable ont pu se passer de 
recourir à ce procédé.“ 


II 


Alors que la simonie préoccupait les moralistes et les législateurs en 
tant que transgression des normes ecclésiastiques - transgression qu'on 
jugeait dangereuse pour la pureté et la solidité de l'Église -, on ne se 
souciait que rarement du fait que les fonctions ecclésiastiques avaient 
tendance à demeurer à l'intérieur de certains familles. Dans une société où 
les fils continuaient presque toujours le métier de leur père, cette tendan- 
ce a dû sembler parfaitement naturelle. On admirait les familles pieuses 
qui servaient l'Église pendant des générations. 

Le bas niveau culturel des campagnes a dû favoriser ce phénomène. 
Les autorités ecclésiastiques pouvaient avoir des difficultés à trouver assez 
de candidats connaissant la Bible dans une mesure suffisante et capables 
de maîtriser le savoir liturgique indispensable. Tant que l'Église ne pos- 
sédait pas d'institutions destinées à former les futurs membres du clergé, à 
leur fournir les connaissances nécessaires dans les domaines théologique 
et liturgique, l'apprentissage familial - auprès du père ou auprès d'un autre 
membre de la famille - était la manière la plus simple et la plus efficace de 
réaliser cette tâche, du moins au niveau le plus bas. 

Il était donc inévitable qu'on négligeàt de remarquer les aspects néga- 
tifs de ce phénomène, S'il s'agit de l'exercice des fonctions de diacre et de 
presbytre par des représentants de générations successives d'une méme 
famille, aucun texte ne dit que cela présente des inconvénients. 

En revanche, en ce qui concerne la fonction d'évéque, qui faisait l'objet 
d'une attention toute particulière, la tendance en question n'a pas manqué 
de susciter des protestations. Le canon 76 des Canons apostoliques * déclare: 


3 M. Martin, Une lecture de l'Histoire des Patriarches d'Alexandrie, in Proche-Orient 
Chrétien 35 (1985), p. 23; voir aussi p. 26. 

* C'est le cas d'Ephrem le Syrien, patriarche d'Alexandrie dans les années 975- 
978, connu sous le nom d'Abraham. Cf. Subhi Y. Labiba, Abraham, saint, in Coptic 
Encyclopedia; voir aussi l'article de M. Martin cité dans la note 83, p. 23. 

3 Dans l'édition déjà citée de M. Metzger (ci-dessus, note 3), p. 336. 
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"Il ne faut pas qu'un évêque accorde la haute fonction épiscopale à un 
frère ou à un fils ou à un autre parent et ordonne qui lui plaît; car il ne 
convient pas qu'il donne sa charge épiscopale en héritage en accordant les 
biens de Dieu selon les affections humaines; car il ne faut pas ranger 
l'Église de Dieu parmi les héritages; si quelqu'un agit de la sorte, l'ordina- 
tion sera invalide et lui-même sera puni de l'exclusion". 

Le synode convoqué à Rome par le pape Hilaire en 465 prit la décision 
suivante: "En Espagne, plusieurs pensent que l'on peut hériter d'un 
évêché, comme d'un bien quelconque; aussi beaucoup d'évêques de ce 
pays désirent, au lit de mort, choisir leur successeur, de sorte qu'il n'est pas 
possible d'avoir d'élection. Cette manière d'agir est tout à fait irrégulière". 

Naturellement, les évêques qui, comme ce texte en témoigne, sur leur 
lit de mort, choisissaient leur successeur, ne le choisissaient pas toujours à 
l'intérieur de leur famille: il est probable que beaucoup d'entre eux 
désignaient comme successeur un collaborateur éprouvé et fidèle, qui 
n'appartenait pas à leur famille. 

IT pouvait arriver qu'on fit appel à l'Ancien Testament pour justifier 
l'usage de la transmission héréditaire des fonctions ecclésiastiques. Le 
canon 33 du concile in Trullo dit: "Comine nous avons appris que dans le 
pays des Arméniens seuls ceux d'une descendance sacerdotale sont admis 
dans les rangs du clergé, et que c'est des usages juifs que suivent ceux qui 
mettent cela en pratique; et que même certains d'entre eux, sans la ton- 
sure cléricale, s'établissent préchantres et lecteurs de la loi divine, nous 
avons décidé que dorénavant il ne sera pas permis à ceux qui veulent 
promouvoir quelqu'un dans la cléricature de prendre en considération 
l'origine du candidat...", etc. 

Une phrase de ce canon 52 de la version copte des Canons du Pseudo- 
Athanase que j'ai cité et discuté ci-dessus - à savoir la phrase: "But if it be a 
cleric's son which walketh unworthily, such an one shall not he entrusted 
with anything of his own for the church"- est un indice d'une situation 
dans laquelle les fils des clercs étaient automatiquement pris en considéra- 
tion lorsqu'il s'agissait de faire entrer quelqu'un dans les rangs du clergé. 
Cette phrase manque dans la version arabe de ce canon. On peut donc 
faire un raisonnement analogue à celui que j'ai fait ci-dessus au sujet de la 
phrase du même canon concernant la simonie - phrase qui, elle aussi, se 
trouve dans la version copte et manque dans la version arabe. Il est très 
difficile d'imaginer que le traducteur arabe, vivant à une époque où la 
transmission héréditaire des fonctions ecclésiastiques était la règle, ait pu 





# Ch}. Hefele et H. Leclercq, Histoire de conciles, t. II, I° partie, Paris 1908, p. 903. 
57 Discipline générale antique, éd. P.P. Joannou, t. I,1: Les canons des conciles oecumé-- 
niques, Roma 1962, pp. 166-167. 
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éliminer la phrase concernant le cas où un fils d'un clerc se comporterait 
de facon indigne. Il est probable que cette phrase ne se trouvait ni dans 
l'original grec, ni dans la version copte bohaîrique qui a servi de base à la 
version arabe, et qu'elle a été ajoutée dans la version copte sahidique. 

Dans les textes de provenance égyptienne, on trouve un certain nom- 
bre de cas de transmission de fonctions ecclésiastiques à l'intérieur d'une 
même famille. Je vais les passer en revue. 

Dans sa lettre pascale de l'an 339, Athanase fait savoir ® que l'évêché de 
Tentyra a un nouvel évêque: Andronikos a pris la place de son père. 

L'Enkomion de saint Pierre, patriarche d'Alexandrie,” dit que le père du 
saint était un presbytre (selon la version sahidique) ou un archipresbytre 
(selon la version bohairique). Cet ouvrage est tardif: il est difficile d'établir 
la valeur de ses renseignements. L'image qu'il offre de l'enfance de Pierre 
est composée de topoi chers à l'hagiographie, ce qui n'inspire guère con- 
fiance. Naturellement, il est possible que ce que cet ouvrage dit du père du 
saint soit vrai. Mais si ce n'était pas vrai, le renseignement n'en serait que 
plus intéressant pour nous: il témoignerait que l'auteur, vivant à une 
époque tardive, a cru nécessaire de faire naître le saint dans une famille 
qui servait déjà l'Église. 

Un texte littéraire du VI‘ siècle,” contenant un récit purement fictif (et 
pour cette raison d'autant plus intéressant), mentionne un lecteur fils d'un 
presbytre. 

Le célèbre fondateur du monastère de Kalamun, Samuel, était, selon 
un témoignage digne de foi, fils d'un presbytre. Celui-ci prit soin d'assurer 
à son fils, qui n'avait alors que douze ans, la fonction de sous-diacre dans 
l'église construite à ses frais; plus tard, il lui assura la fonction de diacre." 
Ce renseignement est très instructif. H montre dans quelles conditions des 


38 PG 26,1413. 

# Nous possédons deux versions, très proches l'une de l'autre, de cet Enkomion: 
une version bohaïrique et une version sahidique. La première a été publiée par H. 
Hyvernat, Les actes des martyrs de l'Égypte, Paris 1886-1887, pp. 247-262 (le passage qui 
nous intéresse se trouve à la p. 149); la seconde, par T. Orlandi, La versione copta 
(saidica) dell'Encomio di Pietro Alessandrino, in Rivista degli Studi Orientali 45 (1970), pp. 
151-175 (le passage qui nous intéresse se trouve à la p. 170). La vie de Pierre d'Ale- 
xandrie a été étudiée par T. Vivian, St Peter of Alexandria, bishop and martyr, Philadel 
phia 1987 (sur l'enfance du saint, voir pp. 9-11). 

40 A panegyric on Macarius, bishop of Thow, attributed to Dioscorus of Alexandria, éd. 
D.W. Johnson, CSCO, Louvain 1980, pp. 88-89. 

The Life of Samuel of Kalamun by Isaac the Presbyter, éd. A. Alcock, Warminster 
1983, $ 2 et 3, p. 75 sq. de la traduction. Cette Vie fut écrite peu d'années après la 
mort de Samuel, dans le cercle de ses élèves; ceux-ci étaient sans doute bien ren- 
seignés sur la vie de leur maître. 
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personnes très jeunes pouvaient entrer dans la cléricature, en dépit de la 
répugnance de l'Église à confier des fonctions à des gens non encore 
mûrs. Dans les églises nées grâce à la générosité privée, la fonction de 
presbytre était conférée de préférence aux donateurs, et ceux-ci avaient 
intérêt à assurer à leurs fils - si seulement ceux-ci ne s'y opposaient pas et 
n'avaient pas de graves défauts - des postes subalternes dans leurs églises. 

Le phénomène de la transmission héréditaire ou du cumul de fonc- 
tions ecclésiastiques à l'intéricur d'une même famille est attesié également 
par des inscriptions * et des papyrus # d'Égypte. 

Le nombre des témoignages papyrologiques que j'ai réunis peut 
sembler assez modeste par rapport aux centaines de papyrus mentionnant 


€ H, Munier, Les stèles coptes du monastère de saint Siméon à Assouan, in Aegyptus 11 
(1930-1931), pp. 446 sq., inscription de l'an 805: une famille où le père et le fils sont 
des diacres, et la mère est fille d'un diacre. 

1* P. Princ. II, 82 (Lykopolis, an 481): trois frères, dont deux sont des presbytres 
et un est un évêque. 

Crum Cat, Copt. M. Ryl. 314 (V°-VI° siècles): un lecteur et un presbytre, frères. 

P. Merton 111, 124 (Oxyrhynchos, VI° siècle): un lecteur fils d'un presbytre, dans 
une mine église. 

P. Cairo Masp. I, 67118 et III, 67297 (Aphroditò, VI° s.): un lecteur fils d'un pre- 
sbytre. 

CPR VHI, 68 (nome héracléopolite, VI-VII s.): un presbytre fils d'un presbytre 
d'Héracléopolis . 

P. Oxy. LVII 3957 (début du VII s.): un psaltes fils d'un diacre d'Oxyrhynchos. 

P. Vindob. G 24166, publié dans ZPE 31 (1978), p. 127 (datable de 619-629): un diacre 
frère d'un lecteur. 

Coptic Ostraca 38 (document appartenant au dossier d'Abraham, évêque d'Her- 
monthis, début du VII” s.): un presbytre signe une déclaration adressée à l'évé- 
que et par laquelle il garantit que ses fils accompliront «le service de l'autel», 

Coptic Ostraca 41 (document du même dossier): père et fils, diacres. 

Coptic Ostraca 44 (document du même dossier): un clerc, frère d'un diacre, est 
expulsé du clergé. 

P. Lond. 1, 113 (10), 5, p. 222 (nome arsinoîte, 639/640): un presbytre fils d'un 
presbytre. SPP XX, 242, 46 (VIF s.): un diacre fils d'un diacre. 

P. Herm. Rees 34 (Hermopolis, VII‘ s.): un lecteur fils d'un presbyire. 

CPR XIV 32 (Arsinoè, milieu du VIT s.): un presbytre fils d'un presbytre et un 
diacre fils d'un diacre. 

SPP XX, 264, 2 (Fayoum, VIIS-VII s.): un presbytre fils d'un presbytre. 

CPR IV, 126 (Arsinoè, VS-VIII s.): un diacre fils d'un diacre. 

Kopiskie Teksty Ermitazha I (Hermopolis, VII s.): un presbytre fils d'un presbytre 

CPRIV, 31 (Fayoum, VIII s.): un presbytre fils d'un presbytre. 

CPR IV, 185 (Fayoum, VII s.): un diacre fils d'un diacre. 

BGU 11, 404 (Arsinoë, époque arabe): un lecteur fils d'un presbytre. 

KRU 81, 56, 62 (Djeme, 771-786): un presbytre fils d'un diacre. 
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des membres du clergé. Cependant, il faut tenir compte du fait que les 
scribes qui ont dressé les documents mentionnant tel ou tel membre du 
clergé par son nom, sa qualité de clerc et par le nom de son père 
(documents dont la plupart ont trait à la fiscalité), n'étaient pas du tout 
obligés d'indiquer la qualité du père. (L'indication de la qualité du père 
n'apparaissait d'habitude que lorsqu'il fallait distinguer deux personnes 
ayant non seulement un même nom, mais aussi un même patronymique.) 

Des renseignements concernant le phénomène en question se trouvent 
en outre dans le synaxaire. Comme pour la plupart des autres renscigne- 
ments contenus dans ce recueil de biographies, il est malheureusement 
très difficile d'établir, cas pour cas, sur quelle époque ils portent témoi- 
gnage. Le synaxaire, certes, est tardif; mais ses rédacteurs se servaient 
souvent de textes anciens. 

D'après le synaxaire, Jean, évêque de Parallos et homme d'Église très 
important à son époque (né vers 540, mort entre 610 et 620), aurait été le 
fils d'un presbytre. Il en aurait été de même pour Zacharie, évêque de 
Sakha (Xeos) au début du VIII siècle. Dans le synaxaire se trouve en 
outre ” l'histoire de deux frères qui auraient été, tous deux, presbytres 
d'une église du village de Tonnah et dont le père aurait été économe de la 
même église, donc un clerc lui aussi. (Les économes des églises étaient 
d'habitude choisis parmi les membres du clergé). Cet économe aurait 
caché les vases servant à la messe, puis il serait mort; seuls les pouvoirs 
miraculeux d'un moine auraient permis de retrouver les vases. L'auteur du 
récit place cet épisode à l'époque du célèbre Daniel, moine de Skétis, qui a 
vécu dans la première moitié du VI° siècle.# Le récit est composé en 
grande partie de topoi hagiographiques, mais cela ne fait qu'augmenter 
l'intérêt qu'il présente pour ma recherche. 

Un texte tardif concernant les saints Panine et Panew raconte que les 
habitants de leur village arnenèrent les deux jeunes hommes pieux devant 
l'évêque et demandèrent à celui-ci de faire de Panine un presbytre et de 
Panew un diacre; leur argumentation aurait été la suivante: Panine est 
digne de la fonction de presbytre, en outre son père est mort étant pres- 


# Voir The Coptic Encyclopedia, s.v. Synaxarion. 

1 Synax. Alex., éd. Forget, pp. 250-251, sous le jour 19 du mois de Kihak. Voir 
l'article de C.D.G. Müller, The Coptic Encyclopedia, sw. John of Parallos, saint. 

16 Synaxaire arabe jacohite, éd. R. Basset, PO 11, Paris, 1916, pp. 838-839, sous le 
Jour 21 du mois d'Amchir. Voir l'article de C.D.G. Müller, The Coptic Encyclopedia, 
s.v. Zacharias, saint. 

47 PO 17, Paris 1929, pp. 614-615, sous le jour I° du mois d'Abib. 

18 Sur ce personnage, voir l'article de T. Orlandi, The Coptic Encyclopedia, s.v. Da- 
niel of Scetis, saint. 
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bytre.® Ce texte appartient, selon Th. Baumeister,® à la phase finale de la 
littérature copte; la seule donnée permettant d'établir un terminus ante 
quem, c'est la date du manuscrit: le IX° siècle. 

Les Vies du synaxaire nous introduisent dans la situation des temps 
arabes, où le clergé provient à peu près toujours des mêmes familles. Un 
témoignage frappant sur cette situation est fourni par les Canons de Cyrille 
ibn Laklak: dans un chapitre qui fixe les principes de la hiérarchie à 
l'intérieur des groupes de diacres et de presbytres," le patriarche fait 
dépendre la place d'un clerc de la dignité qu'avait revêtue son père, et non 
pas de la date de son ordination, comme il était d'usage à la fin de l'Anti- 
quité. En outre, les cas particuliers que Cyrille prend en considération 
concernent toujours, sauf une seule exception, des ecclésiastiques prove- 
nant de familles d'ecclésiastiques. 

Les Canons de Cyrille ibn Laklak nous montrent jusqu'où a pu arriver la 
tendance à la transmission héréditaire des fonctions ecclésiastiques dans 
les conditions où se trouvait l'Église sous la domination arabe. Avant la 
conquête arabe, cette tendance était freinée par des facteurs puissants. La 
position des évêques dans la vie sociale était si forte qu'ils étaient en mesu- 
re d'imposer leur volonté, en recrutant de nouveaux membres du clergé 
en dehors des familles des ecclésiastiques. En même temps, il y avait 
toujours beaucoup d'hommes qui, sans appartenir à ces familles, aspiraient 
aux fonctions privilégiées et prestigieuses de la cléricature; la présence de 
nombreux aspirants constituait une pression considérable, opposée à la 
tendance à la transmission héréditaire. Ces facteurs ont disparu sous la 
domination arabe, L'Église s'est appauvrie et est devenue une organisation 
mal tolérée par les autorités. Cela a diminué l'attrait de la cléricature et 
par conséquent le nombre des aspirants. La tendance à la transmission 
héréditaire, qui était présente depuis toujours, a pu agir sans obstacles. 


TII 


Le troisième aspect du fonctionnement de l'Église égyptienne dont 
j'entends traiter, c'est l'organisation hiérarchique interne des groupes 
formés par des clercs d'un méme grade. 

L'utilité de pareille organisation a dû être particulièrement évidente 


4° W, Till, Koptische Heiligen- und Märtyrerlegenden, t. 1, Roma 1935, p. 61 (traduit à 
la p. 67). 

5 Th. Baumeister, Panine and Paneu, in The Coptic Encyclopedia. 

5 The Canons of Cyril I ibn Laklak, 75th patriarch of Alexandria (A.D. 1235-1250), 
éd. O.II.E. Burmester, Bulletin de la Société d'Archéologie copte 12 (1950-1957), p. 133. Je 
citerai la traduction de ce passage ci-dessous, note 75. 
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dans toutes les églises épiscopales, dont dépendaient de nombreux, voire 
de très nombreux clercs. Dans ces cas, des considérations d'ordre pratique 
suffisaient, à elles seules, à imposer la nécessité de créer, à l'intérieur de 
chaque groupe, une élite de clercs, chargée de diriger l'activité des autres. 

La structuration hiérarchique du clergé ne se limitait cependant pas au 
choix de chefs des différents groupes. Des témoignages - qui, pour l'épo- 
que qui m'intéresse, sont, il est vrai, encore très modestes 5 montrent que 
les listes du clergé étaient établies dans un ordre hiérarchique déterminé 
par la date de l'ordination. Au fur et à mesure que des clercs décédaient, 
les autres clercs placés à des positions inférieures avançaient. Les ecclésia- 
stiques qui se rendaient coupables de quelque infraction aux règles du 
droit canon pouvaient être punis par la rétrogradation à la fin de la liste. 

L'historien des institutions politiques de l'Antiquité est tout de suite 
frappé par l'analogie avec les principes de l'organisation du sénat romain 
et de celle des conseils des cités. Il est évident que l'Église s'est inspirée de 
ces principes. 

Puisqu'il n'existe que peu de témoignages pour l'époque qui m'inté- 
resse, il est impossible d'établir de façon précise quelle était l'importance 
pratique de l'ordre hiérarchique d'après lequel le clergé d'une église était 
organisé, autrement dit de savoir dans quelle mesure la place qu'un clerc 
occupait dans la liste déterminait sa vie à l'intérieur et en dehors de 
l'Église. Il est certain qu'à la place occupée dans la liste correspondait la 
place qu'un clerc occupait dans les cérémonies liturgiques, un texte 
témoigne que c'est dans l'ordre de la liste que les clercs recevaient la 
communion.” Il est permis de supposer que c'est d'après le même ordre 
qu'on prenait la parole dans les réunions du clergé, qu'on marchait dans 
les processions, etc. 

La position hiérarchique d'un clerc était donc bien visible pour tous les 


5 Le seul texte, à ma connaissance, qui précise le nombre des clercs d'une 
église donnée, se rapporte à l'église alexandrine dite l'Angelion, qui, vers la fin de 
l'époque byzantine, remplissait les fonctions d'église patriarcale des monophysites. 
L'histoire des patriarches d'Alexandrie (PO 5,26) dit qu'au moment de la mort d'Isaac 
(patriarche dans les années 686-689), l'Angelion avait 140 ecclésiastiques. Il va de soi 

. que les églises épiscopales de la chora avaient un clergé beaucoup moins nombreux. 

% Pour les siècles postérieurs, nous disposons de sources qui montrent le phé- 
noméne de la hiérarchisation avec une grande richesse de détails. C'est surtout 
l'Eglise de Constantinople et en particulier le clergé de Sainte Sophie que nous 
connaissons bien à cet égard: voir J. Darrouzès, Recherches sur les dpoiria de l'Église 
byzantine, Paris 1970. 

* Léontios de Néapolis, Vie de Jean de Chypre (édition citée ci-dessus, note 30), $ 
15, p. 465 de la traduction: "Quand donc le diacre Damien vini à son rang de cléri- 
cature pour recevoir de sa main la sainte communion..." 
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fidèles. On conçoit aisément que le châtiment consistant en la rétrograda- 
tion à la fin de la liste a dû être une peine très dure: en effet, il infligeait au 
clerc coupable une humiliation publique qui se renouvelait tous les jours. 

Le droit de préséance lié à la place occupée dans la liste s'imposait 
probablement, parmi les clercs, dans de nombreuses situations de la vie 
quotidienne. C'est ce que nous permet d'imaginer l'apophtegme suivant 
de l'Histoire des solitaires égyptiens - apophtegme qui, certes, ne concerne 
directement que le milieu monastique, mais qui constitue un témoignage 
éloquent sur la mentalité de l'époque: "Deux frères selon la chair renoncè- 
rent au monde: le plus jeune s'était converti le premier. Comme l'un des 
Pères était venu les visiter, ils apportèrent un bassin et le plus jeune 
s'avança pour laver les pieds de l'ancien; mais celui-là, retenant sa main, 
l'écarta et fit remplir par le plus âgé cet office dont, selon la coutume, 
s'acquittent les anciens du monastère. Les frères qui étaient présents lui 
dirent: «Père, c'est le plus jeune qui est le premier selon le rang de la 
conversion.» «Eh bien, je retire la priorité au plus jeune pour la donner à 
celui qui le précède par l'âge», leur répondit l'ancien". 

Un témoignage analogue se trouve dans la Vie de Samuel de Qalamün:S 
après avoir raconté les derniers moments de la vie de son héros, 
l’hagiographe écrit que les frères allèrent embrasser le corps saint déposé 
dans l’église; il précise qu'ils allèrent “dans l’ordre hiérachique”. 

Il est d'autre part évident que les nominations des chefs des différents 
groupes de clercs ou des responsables des services ecclésiastiques ne 
pouvaient pas se fonder uniquement sur la place que les clercs occupaient 
dans la liste, mais devaient tenir compte d'autres critères: des aptitudes, de 
la richesse, de l'éducation, de la piété des individus. Passant outre le droit 
de préséance lié à la place dans la liste hiérarchique, ces nominations ont 
dû susciter de nombreuses complications. 

Ces rernarques préliminaires serviront, je l'espère, à rendre plus élo- 
quentes les maigres données qu'on peut tirer des textes concernant 
l'Égypte. 

Commençons par réunir les données relatives aux chefs de groupes de 
presbytres - chefs qui, dans les textes grecs, portent le titre d'archipresbytre 
ou de protopresbytre.” Un archipresbytre vivant à l'époque du patriarche 
Théophile est mentionné par Socrate le Scholastique.* Dans la version 
bohaîrique de l'Enkomion de Pierre d'Alexandrie (texte que j'ai déjà cité ci- 


5 Texte publié par F. Nau dans la Revue de l'Orient Chrétien, 2° série, 4 [14] 
(1909), n° 246; p. 364, traduction de L. Regnault. 

56 The Life of Samuel of Kalamun, éd. A. Adcock, Warminster 1983, p. 283. 

5 Voir W.E. Crum, Coptic ostraca, London 1902, Introduction, p. XVI. 

5* HE VI,9,692. 
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dessus, n.39), cette fonction était remplie par le père du saint. Les Canons 
du Pseudo-Basile statuent ® que le premier presbytre, ensemble avec l'évé- 
que, doit trancher les querelles qui peuvent naître entre clercs. Dans un 
récit hagiographique dont l'action est située à Philae, on voit un 
NOGMITPECBYTEPOC un «presbytre grand (principal)» jouer un rôle impor- 
tant dans l'élection d'un évéque; on y voit aussi un archidiacre. Certes, les 
événements racontés sont censés s'être passés du temps d'Athanase, mais les 
détails de la scène (les «realia») sont certainement des éléments du monde 
où vivait l'auteur du récit. Aux yeux de celui-ci, il était évident qu'une église 
qui possédait un évêque devait avoir également un archipresbytre et un 
archidiacre. Des archipresbytres ou des protopresbytres d'églises épiscopa- 
les apparaissent également dans des documents papyrologiques.®! 

Le besoin de marquer par un titre spécial la supériorité hiérarchique 
d'un presbytre par rapport aux autres presbytres de son groupe, n'était pas 
limité aux églises dépendant directement d'un évéque: il apparaît égale- 
ment dans les églises dites kadoAucat, qui se sont formées en Égypte très 
vite et qu'on peut, avec certaines restrictions, comparer aux églises parois- 
siales des époques postérieures. Ici aussi, on trouve les titres d'archipres- 
bytre 5 et de NOGMTIPECBYTEPOC. On rencontre également une autre 
titulature: le titre de hegoumenos est joint à celui de presbytre.® Dans un 


5 Canon 92, p. 271. 

© E.A.W. Budge, Miscellaneous Coptic texts, London 1915, fol. 24"; traduction dans 
Vite dei monaci copti, éd. T. Orlandi et A. Campagnano, Roma 1984, p. 92. 

ĉl P, Jand. 154 (VI-VII: siècle), église d'Oxyrhynchos; P. Lond. I 77, 81 (début 
du VIT siècle), église d'Hermonthis. 

© Au sujet de ce genre d'églises, voir E. Wipszycka, La Chiesa nell'Egitto del IV se- 
colo: le strutture ecclesiastiche, in Miscellanea historiae ecclesiasticae VI, Bruxelles 1983, pp. 
197-201 [ci-dessus, pp. 152-155] 

63 Recueil des inscriptions grecques chrétiennes de l'Égypte, éd. G. Lefebvre, Le Caire 
1907, n° 467: village de Pakercesis (dans le nome d'Hermonthis), aucune indication 
chronologique; n° 259: un village du nome de Panopolis, aucune indication chro- 
nologique. Dans le dossier relatif à Abraham, évêque d'Hermonthis: Coptic Ostraca, 
éd. W.E. Crum, London 1902, n° 54; 69; 83; 485; W. Godlewski, Deir el-Bahari V: Le 
monastère de St Phoihammon, Varsovie 1986, p. 134, n° 1. Djémé: Koptische Rechtsurkun- 

. den des achten Jahrhunderts aus Djéme, éd. W.E. Crum et G. Steindorff, Leipzig 1912, 
n° 75, 140 (milieu du VIT s.); 65, 84 (milieu du VII? s.); 77, 92 (milieu du VIF s.); 66, 
72 = 76, 89 (milieu du VIII s.); Ten legal Coptic texts, éd. A.A. Schiller, New York 1932, 
n° 10, 30 (milieu du VIII s.). 

È Four martyrdoms from the Pierpont Morgan Coptic Codices, éd. E.A.E. Reymond et 
J.W.B. Barnes, Oxford 1973, p. 59. 

% Des différents emplois du terme hegoumenos, j'ai traité dans The Coptic Encyclo- 
pedia, s.v. Ce terme désigne souvent le prieur d'un monastère; cependant, s'il 
accompagne le terme archimandrites, qui est un terme spécifiquement monastique 
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texte copte de la première moitié du VIII siècle, provenant de Djémé, à 
savoir dans KRU 66 = KRU 76, apparaissent à la fois un archipresbytre et un 
ecclésiastique portant les titres de presbytre et d'hegoumenos: il en ressort 
que dans cette localité et à cette époque, le titre d'archipresbytre n'équiva- 
lait pas à «presbytre et hegoumenos ». 

Des presbytres d'églises qui n'étaient ni épiscopales, ni katholikai, por- 
taient parfois un de ces titres.” Dans ces cas, il faut se demander si ces 
titres étaient liés à des fonctions déterminées ou s'ils servaient à indiquer 
le rang et le prestige personnel propres à tel ou tel presbytre. Dans cette 
deuxième hypothèse, ils auraient été conférés, naturellement, aux chefs 
des églises importantes, mais non seulement à ceux-ci: les évêques auraient 
pu les conférer également à des presbytres particulièrement pieux et 
respectés.®7 

Venons-en maintenant aux témoignages concernant les archidiacres. 
Nous rencontrons naturellement des clercs portant ce titre dans la curie 
alexandrine.$ Un archidiacre de l'église épiscopale de Péluse est men- 
tionné par des lettres d'Isidore de Péluse.® Il existe aussi des textes men- 


(cf. par exemple CPR IV, 20 et 21, provenant de Saqqara), il sert à indiquer que 
l'archimandrite en question n'est pas simplement un presbytre, comme beaucoup 
de prieurs des communautés monastiques, mais un presbytre de rang supérieur 
(voir mon article archimandrite dans The Coptic Encyclopedia). Voir aussi W.E. Crum, 
Coptic Ostraca, p. XII. Dans le P. Balaizah 285, le prieur du monastère a le rang 
d'archipresbytre; un prieur portant le titre d'archipresbytre apparaît également 
dans une inscription sépulcrale de l'église de Abu Hennes (Antinoè) de l'an 765: 
M. Cramer, Die Totenklage bei Kopien, Wien 1941, p. 7-8. Voici les témoignages papy- 
rologiques: P. Lond. IV, 1539; 1549; 1589, 11; 1565, 53; 1573, 28; 1610, 49; 1621, 3; Kopt. 
Teksty Ermitazha 34 (tous ces documents proviennent d'Aphroditô et datent du VIII” 
siècle). Les textes de Djémé, datant de la première moitié du VIT: siècle et dans 
lesquels apparaît cette combinaison de titres, ont été réunis par W.C. Till, Datierung 
und Prosopographie der koptischen Urkunden aus Theben, Wien 1962 [Sitzungsberichte 
d. Osterr. Akad. d. Wiss. , Philos.-hist. Klasse, Bd. 240, Abh. 1}, s.vv. Chmnitsneu fils de 
Shénouté, Nohe fils de Jérémie, Psere fils de Pierre. Il existe en outre un certain nombre 
de papyrus et d'inscriptions où il est impossible de savoir si l'on a affaire à des ar- 
chipresbytres d'églises épiscopales ou à des archipresbytres non liés à des églises 
épiscopales. 

6 Cf. KRU9 (Djémé, an 715 ou 730). 

© De manière analogue, le titre d'archimandrite pouvait servir à indiquer le 
rang et le prestige d'une personne; il pouvait appartenir aux prieurs des monastères 
grands et célèbres, mais aussi à des ascètes très respectés, vivant dans de petites com- 
munautés monastiques. Voir mon article archimandrite dans The Coptic Encyclopedia. 

6 Léontios de Néapolis, Vie de Jean de Chypre, $ 15; Jean Moschos, Pratum spiritua- 
le, PG 87,946 (col. 3009); Vie d'Isaac, éd. Porcher, PO 11,349. 

5 PG 78, Ep. 1, 29 (col. 200); 157 (col. 288); 177 (col. 297); IV, 188 (col. 1277). 
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tionnant des archidiacres d'autres curies épiscopales.” Au sujet des archi- 
diacres d'églises non-épiscopales, nous possédons peu de témoignages. Un 
archidiacre de l'église de Sainte Marie, à Syene, apparaît dans deux papy- 
rus.” La Vie de Samuel de Qalamün mentionne un archidiacre, membre du 
clergé du monastère de Kalamun.* Ce groupe était composé de onze 
clercs, dont au moins trois avaient le grade de diacre. Lorsque Samuel 
mourut, ce fut l'archidiacre, en tant que personne particulièrement digne, 
qui récita les Lamentations de Jérémie pendant la veillée funèbre. 

Dans le dossier des textes coptes de Djémé apparaît un archidiacre du 
topos d'aba Patermoute.# Quoique le terme topos puisse désigner aussi bien 


7 PKF 271 (VI° s.), un archidiacre et dioiketes de l'église d'IHermopolis; PKF 324 
(VIS s.), 509 (VI©VII® s.) et 451 (VII‘ s.), documents provenant d'Arsinoè et men- 
tionnant des archidiacres de «la grande église»; P. Cairo Masp. 67298, 65 (VI° s.), un 
archidiacre de l'église de Tentyra. L'archidiacre mentionné par SB 9397 (VI‘-VIIS 
s.) a dû probablement - à en juger par le style recherché du document, qui est un 
indice d'un milieu élitaire - se trouver près d'un évêque (en tout cas dans une 
ville). Il faut sans doute verser au même dossier le P. Grenf IL, 111 (VISVII s.): 
certes, il y est question d'une église du village d'Ibion, mais l'inventaire de celle-ci 
est présenté à l'économe de l'église épiscopale et est signé, au verso, par un archi- 
diacre. Dans une stèle épiscopale publiée par W.E. Crum, Coptic Monuments, Le 
Caire, 1902, n° 8609, apparaît un moine archidiacre; la condition monacale n'em- 
pêchait pas de remplir des fonctions auprès de l'évêque. De même, je suppose 
(mais avec une certaine hésitation) qu'Achillites, qui figure dans plusieurs pièces 
des P. Balaizah en tant que responsable de la perception des impôts, et qui dans le 
n° 197 est dit archidiacre et chartoularios, était, au moment où ce document fut 
rédigé, membre du clergé épiscopal, et non du clergé de la laure (je pense cela à 
cause du terme chartoularios, qui convient mal à un membre d'une communauté 
semianachorétique). J'ai cité déjà ci-dessus (n. 60) un texte hagiographique relatif 
à l'église de Philae et où, à côté d'un archipresbytre, apparaît un archidiacre. De la 
fonction d'archidiacre traite W. E. Crum dans son introduction à Coptic Ostraca, p. 
XVIL Un recueil intéressant des renseignements relatifs aux archidiacres de la 
Palestine, où les structures ecclésiastiques n'étaient probablement pas très diffé- 
rentes de celles de l'Église égyptienne, a été donné par Y.E. Meimaris, Sacred names, 
saints, martyrs, and church officials in the Greek inscriptions and papyri pertaining to the 
Christian Church of Palestine, Athens 1986, p. 178-182. 

7 P, Mon. 11 (de l'an 585) ct P. Lond. V, 1731 (de l'an 586). Sur cette église, voir 
S. Timm, Das christlich-koptische Ägypten in arabischer Zeit, 1, Wiesbaden 1984, s.v. 
Aswan. Selon G. Husson, cette église se trouvait à l'intérieur de l'ancien sanctuaire 
d'Iside: voir son article Houses in Syene in the Pathermuthis Archive, dans Bulletin of the 
Ameriacan Society of Papyrologists 27 (1990), p. 132. 

7° The life of Samuel of Kalamun by Isaac the Presbyter, éd. A. Alcock, p. 37, des ren- 
seignements sur les ordinations des clercs, p. 27 et 32. 

9 KRU 66 et 77 (deux exemplaires, légèrement différents l'un de l'autre, d'un 
testament; milieu du VIT s.): cf. W.C. Till, Erbrechtliche Untersuchungen auf Grund der 
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une église qu'un monastère, je n'hésite pas, dans ce cas, à le traduire par 
«monastère». 

La présence d'un archidiacre dans un petit monastère (nous savons 
qu'à Djémé, il n'existait pas de monastères de dimensions comparables à 
celles du monastère de Kalamun) peut, à première vue, paraître étrange. 
Cependant, on cessera de s'en étonner si l'on prend en considération le 
document CPR VII,122, acte de donation fait en faveur du célèbre mona- 
stère de Jérémie à Saqqara et daté de 545. Le donateur est un certain 
Apphous, qui est dit rpotoavayv@ornc ëroikiou Mntpoddpov, «premier 
lecteur du hameau de Metrodorou». Le terme rp@toavayvdomg n'est pas 
attesté ailleurs (hors d'Égypte pas plus qu'en Égypte), mais il n'est pas 
possible de douter de son existence: la lecture du passage en question du 
document est sûre. Ce qui frappe, ce n'est pas seulement le fait qu'on a 
éprouvé le besoin d'établir une hiérarchie même à l'intérieur d'un groupe 
de lecteurs, mais aussi le fait qu'il s'agit, dans le cas en question, d'un 
groupe minime. Combien de lecteurs, en effet, pouvait avoir l'église du 
hameau de Metrodorou? Probablement deux, peut-être trois (mais c'est 
très peu probable), certainement pas plus de trois; deux c'est déjà beau- 
coup, car à cette époque la plupart des églises non-épiscopales n'avaient 
pas de lecteurs du tout. Or, dans ce groupe de deux lecteurs, on établit 
une hiérarchie: l'un est «lecteur», l'autre est «premier lecteur». 

Ce document est précieux. Il montre combien s'est généralisée la ten- 
dance à hiérarchiser les groupes de clercs. Il montre aussi que cette ten- 
dance ne concerne pas que les groupes où le besoin d'une structure 
hiérarchique résultait des fonctions pastorales: les lecteurs, en effet, 
n'avaient que des fonctions très restreintes. 

En dehors des cas que je viens d'examiner, les témoignages relatifs à 
l'organisation hiérarchique interne des différents groupes de clercs sont 
peu nombreux. Dans P., land. 154 (VIS-VIT: siècle), qui est une liste de 
quantités de vin distribuées parmi les collaborateurs de l'évêque, nous 
trouvons, outre un archipresbytre et un archidiacre, également un 
«second diacre» (Gevtepoëtäxovos) et quelqu'un qui est dit «le troisième» 
(t® tpit), c'est-à-dire, probablement, «le troisième diacre». Un «troisième 
presbytre» apparaît dans la version sahidique de l'Enkomion de Pierre 
patriarche d'Alexandrie: c'est le père du patriarche qui aurait porté ce 
titre." Ce témoignage, il faut sans doute le rapporter, non pas au début du 
IV: siècle, mais à l'époque où le récit a été composé. 





koptischen Urkunden, Wien 1954, pp. 159-169, et Datierung und Prosopograhie des kopti- 
schen Urkunden aus Theben, Wien 1962, s.v. Elisaois, p. 82. 

“T, Orlandi, La versione copta (saidica) dell'Encomio di Pietro Alessandrino, in 
Rivista degli Studi Orientali 45 (1970), p. 170. 
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Des règles extrémement détaillées, concernant l'organisation hiérarchi- 
que à l'intérieur des groupes de clercs, sont données par les Canons de Cy- 
rille ibn Laklak.” En lisant ce texte, on a l'impression que le besoin obses- 
sionnel qu'il manifeste d'établir exactement la place de chacun dans son 
groupe, est, dans cette intensité, quelque chose de spécifiquement médié- 
val. Cette impression est-elle vraie? Ou s'agit-il d'une illusion, due au fait 
que nous ne possédons pas de textes analogues pour l'Antiquité tardive? 


5 The Canons of Cyril III ibm Laklak, 75th patriarch of Alexandria (A.D. 1235-1250), 
éd. O.H.E. Burmester, in Bulletin de la Société d'Archéologie copte 12 (1950-1957), p. 133: 
«As to what has gone before with regard to the rank of priests and deacons, and 
has been established in writing and by agreement and by testimony which is accep- 
table, let it not be abrogated. As to the rank of those who have not yet a rank of the 
order (t@É1), whether they are ordained or unordained, let the sons of the priests 
take precedence over the sons of the deacons; and the sons of the deacons of every 
church who have been ordained at the hand of a bishop (who is) not of that see, 
and those who have not been ordained up to the time of the arrival of the bishop 
of the see, shall all of them be equal in their rank in their churches according to 
the order (tás) of their fathers in them, not according to the date of their ordina- 
tion in them, although they may have ordained the son of him who is young and last 
in the order (tai) before the son of him who is old and who was before (him). 

And the sons of the priests of the church who have been born after the arrival 
of the bishop of the see (who are) in another class, come after, in that order 
(táčis), those afore mentioned who were (there) up to the time of the arrival of 
the bishop of the see. And the sons of the priests of the church take precedence 
over the sons of outside priests and over the sons of laymen. He who has been born 
after the ordination or promotion to the order (tdÉig) of another than him (the 
father), especially at the hand of the bishop of the sce, not at the hand of another 
than he, shall not take precedence over him who was ordained or promoted to the 
order (téëic) before his birth. 

As to the priests, let them be ordained only if they are worthy of the priesthood 
by reason of (their) manner of life and (their) good knowledge; but it is not this 
with the deacons, because they are ordained both young and old. There shall not 
be ordained many priests for one church in great numbers, as (in the case of) 
deacons, and for this (reason) their (the deacons') rank shall not be according to 
the date of their ordination only, whether they are the sons of the church or not ». 


LES ORDRES MINEURS DANS L'ÉGLISE D'ÉGYPTE 
DU IVe AU VIII: SIÈCLE * 


Extrémement rares sont les cas où les ordres mineurs de l'Église anti- 
que ont été traités par les historiens comme un objet autonome de recher- 
che.! Les presbytres et les diacres, pour ne pas parler des évêques, sem- 
blent (à juste titre) constituer un objet de recherche plus important. En 
outre, le fait que la documentation concernant les ordres mineurs est 
moins riche que celle qui a trait aux ordres majeurs, contribue à concen- 
trer l’attention sur ces derniers. Cependant, les ordres mineurs méritent, 
eux aussi, l’attention des chercheurs, non seulement pour l’évidente 
raison que tout, dans le passé de l’Église, est digne d’une étude attentive, 
mais aussi parce que leur histoire dans l’antiquité tardive présente deux 
aspects particulièrement intéressants. 

Premièrement, le bas clergé, jusqu’à la fin de l'antiquité, ne s’est jamais 
entièrement uniformisé: d’une Église à une autre, sa composition, les fonc- 
tions de ses membres et les normes réglant le passage d’un degré à un 
autre, variaient beaucoup. Ces différences, caractéristiques pour la période 
antique de l’histoire de l'Église, sont instructives; tout aussi instructifs sont 
les processus qui tendaient à les éliminer peu à peu. Pour étudier tout cet 
ensemble de questions, il faut procéder par régions, au lieu de placer sur 
un même plan les témoignages concernant des Églises différentes, comme 
on le fait d'habitude. 


“Publié dans: The Journal of Juristic Papyrology 22 (1992), pp. 181-215. 

! Au sujct des ordres mineurs, voir J. Gaudemet, L'Eglise dans l'empire romain (IV- 
V siècles), Paris 1989 (réimpression de l'édition de 1958, avec une “mise à jour 
1989”), pp. 100-107. L’ambiticuse étude d’A. Faivre, Naissance d'une hiérarchie. Les pre- 
mières étapes du cursus clérical, Paris 1977, est extrêmement intéressante, mais concer- 
ne une époque antérieure à celle dont je m'occupe dans le présent article. L’ar- 
ticle de J.G. Davies, Deacons, deaconesses and the minor orders in the patristic period, dans 
Journal of Ecclesiastical History 14 (1963), pp. 1-15, est utile. Moins utiles, pour mes 
buts, sont les amples articles de H. Leclercq dans le Dictionnaire d'archéologie chré 
tienne et de liturgie, s. vv. chantre, lecteur, sous-diacre. ce sont des recueils de renseigne- 
ments peu élaborés et qui concernent surtout Rome. Récemment a paru un article 
extrêmement intéressant de G. Dagron, Remarques sur le statut des clercs, dans 
Jahrbuch der Österreichischen Byzantinistik 44 (1994), pp. 33-48; il concerne cependant 
une période postérieure à celle dont je m'occupe ici. 
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Deuxièmement, il vaut la peine d'étudier l’évolution qui, dans l'ensem- 
ble de la chrétienté, tendait à diminuer l'importance des ordres mineurs, 
et de s'interroger sur les causes de cette évolution. 

La documentation provenant de l'Égypte et concernant les ordres mi- 
neurs est remarquable par son abondance et sa variété, mais n’a jamais été 
étudiée? Le présent article se propose de remplir cette lacune. 

Les historiens du droit canon et ceux qui étudient les structures de 
l'Église envisagent les ordres mineurs principalement (pour ne pas dire ex- 
clusivement) dans la perspective du cursus honorum ecclésiastique, qui 
réglait le passage d'un degré à un autre, jusqu’au degré le plus haut, celui 
de l'épiscopat. Cette approche a été fortement conditionnée par les 
données des textes de caractère normatif, en particulier des décrétales des 
papes, qui fixaient les règles de la carrière ecclésiastique d’une façon 
rigoureuse et détaillée. 

Il sera utile, pour mon propos, de commencer par une longue citation 
du plus significatif des textes de ce genre, à savoir de la lettre, justement 
célèbre, du pape Sirice à Himère, évêque de Tarragone, datée de 385: 


Quicumque itaque se Ecclesiae vovit obsequiis a sua infantia, anie pubertatis 
annos baptizari, et lectorum debet ministerio sociari. Qui ab accessu adolescentiae 
usque ad vigesimum [al.: tricesimum] aetatis annum, si probabiliter vixerit, una 
tantum, et ea, quam virginem communi per sacerdotem benedictione perceperit, uxore 
contentus, acolythus et subdiaconus esse debebit; postque ad diaconii gradum, si se ip- 
se primitus continentia praeeunte dignum probarit, accedat. Ubi si ultra quinque 
annos laudabiliter ministrarìt, congrue presbyterium consequatur. Exinde post decen- 
nium, episcopalem cathedram poterit adipisci, si tamen per haec tempora integritas vi- 
tae ac fidei eius fuerit approbata. 

Qui vero iam aetate grandaevus, melioris propositi conversione provocatus, ex 
laico ad sacram militiam pervenire festinat, desiderii sui fructum non aliter obtinebit, 
nisi eo quo baptizatur tempore, statim lectorum aut exorcistarum numero societur, si 
tamen eum unam habuisse vel habere, et hanc virginem accepisse, constet uxorem. 
Qui dum initiatus fuerit, expleto biennio, per quinquennium aliud acolythus et sub- 
diaconus fiat, et sic ad diaconium, si per haec tempora dignus iudicatus fuerit, pro- 
vehatur. Exinde iam accessu temporum, presbyterium vel episcopatum, si eum cleri ac 
plebis edecumarit electio, non immerito sortiatur. 

Monachos quoque, quos tamen morum gravitas et vitae ac fidei institutio sancta 
commendat, clericorum officiis aggregari et optamus et volumus; ita ut qui intra trice- 
simum aetatis annum sunt, in minoribus per gradus singulos, crescente tempore, 
promoveantur ordinibus: et sic ad diaconatus vel presbyterii insignia, maturae aetatis 
consecratione, perveniant. Nec saltu ad episcopatus culmen ascendant, nisi in his ea- 


? Dans l’article de L. Antonini, Le chiese cristiane nell’ Egitto dal IV al IX secolo secon- 
do i documenti dei papiri greci, dans Aegyptus 20 (1940), on ne trouve, à ce sujet, que 
quelques mots (p. 147). Des remarques utiles se trouvent parfois dans les commen- 
taires aux papyrus. 
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dem quae singulis dignitatibus superius praefiximus, tempora fuerint custodita? 


Le tableau qui ressort de cette décrétale est - il faut l'avouer - fascinant. 
On comprend qu'il ait contribué à faire naître l’opinion selon laquelle, 
dans le dernier quart du IV‘ siècle, le clergé aurait été désormais stricte- 
ment hiérachisé et les carrières ecclésiastiques auraient été soumises à un 
contrôle sévère, rendant impossible de sauter n'importe quel degré de 
l’échelle.f Ce texte est un excellent témoignage de la mentalité de l'élite 
romaine, habituée depuis des siècles au respect des règles du cursus hono- 
rum. En signalant cela, je n’entends pas suggérer que les papes ont délibé- 
rément voulu imiter les institutions de l’État. C’est sans doute d’une ma- 
nière tout à fait naturelle et irréfléchie que l'Église a fait sien le principe 
du cursus honorum. 

Cependant, les historiens qui se laissent fasciner par ce texte (comme 
ceux que je viens de mentionner, J. Gaudemet et P.-H. Lafontaine), ou- 
blient que les décrétales contenaient un programme -un programme 
ambitieux -, et non une description de la réalité. Même les Églises qui 
reconnaissaient la suprématie romaine étaient loin d'exécuter tous les 
ordres qui leur arrivaient de Rome. À plus forte raison il n’est pas raison- 
nable de penser que les coutumes suivies dans les autres Églises corre- 
spondaient au programme papal. 

Il va sans dire que tous les clercs ne parvenaient pas au sommet de la 
carrière, à l’épiscopat. De même, tous les lecteurs ou les sous-diacres ne 
devenaient pas diacres, et ensuite presbytres: beaucoup d’entre eux gar- 
daient leur degré jusqu’à la fin de leur vie (comme on le verra dans cer- 
tains textes que j'aurai l’occasion de citer ci-dessous); beaucoup, d’ailleurs, 
ne devenaient lecteurs ou sous-diacres que dans l’âge adulte’. Dans 
l’antiquité tardive, commencer la carrière ecclésiastique dès l’enfance, 
c'était un fait exceptionnel, et non la règle, quoique les chefs de l'Église 
aient été de l'opinion qu'il fallait de longues années et beaucoup d’efforts 
pour devenir un bon presbytre. 

Tenons compte, en outre, du fait que beaucoup - du moins en Égypte 
et, de manière générale, à l'Orient- commençaient leur carrière par le 
diaconat, voire par le presbytérat. 

De ces considérations, je tire deux conclusions: il faut renoncer à 





? PL 18, col. 1142-1143, chapitres 9-10. 

1 C'est l'opinion de P.-H. Lafontaine, auteur d'un livre très solide et très utile, 
Les conditions positives de l'accession aux ordres dans la première législation ecclésiastique 
(300-492), Ottawa 1963; c'est aussi, mais avec des nuances, l'opinion de J. Gaudemet, 
dans le livre cité ci-dessus (note 1). 

5 Cela a été remarqué par J.M. Barnett, The diaconate a full and equal order, New 
Vork 1981, pp. 8i-82. 
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traiter les directives du pape Sirice comme une clé qui nous ferait connaî- 
tre la structure du clergé dans toute l’antiquité tardive; il faut étudier toute 
la documentation concernant les clercs des ordres mineurs, en vue de 
comprendre quelles étaient leurs fonctions dans l'Église, sans se préoccu- 
per exclusivement de leur place dans le cursus honorum ecclésiastique. 
Certes, dans une société qui observait le principe de la hiérarchie, et dans 
le milieu spécifique du clergé, qui avait ses propres raisons pour respecter 
de façon rigoureuse la règle de l'avancement graduel, un cursus honorum 
ecclésiastique a dû se former tout naturellement et être considéré comme 
souhaitable par les membres du clergé. Cependant, cette tendance natu- 
relle était contrecarrée par plusieurs facteurs, que je me propose d’indi- 
quer en étudiant des cas concrets, des textes concrets. 

Je dois d’abord caractériser les sources que j'utilise dans le présent arti- 
cle. 

La première place revient à des textes de caractère plus ou moins nor- 
matif, qu’on appelle traditionnellement textes de droit canon. 

En traitant successivement des divers ordres mineurs, je commencerai 
le plus souvent par citer le VIII livre de l'ouvrage Les Constitutions aposto- 
liques (cité ici par le sigle CA), qui est une compilation de divers textes 
qui, vers la fin du IV: siècle, étaient utilisés en Orient. Cette compilation 
fut faite en Syrie. Les coutumes ecclésiastiques de ce pays n'étaient pas 
identiques à celles de l'Égypte ou d’autres pays de l'Orient. En dépit de 
cela, les CA, par la richesse des renseignements qu’elles contiennent, et 
par le fait que ces renseignements sont présentés d'une manière assez 
systématique, constituent un point de référence obligatoire pour les 
recherches sur le clergé de n'importe quel pays de l'Orient. On sait 
d’ailleurs depuis longtemps que l'Égypte ne différait pas beaucoup de la 
Syrie dans le domaine des structures et des coutumes ecclésiastiques. 

Dans certains cas, j’utiliserai des renseignements contenus dans la Tra- 
dition apostolique (TA) attribuée à Hippolyte. Le texte originel, qui semble 
avoir été vraiment l’ocuvre d’IIippolyte (auquel cas il aurait été écrit à 
Rome au début du HF siècle) ne nous est pas parvenu; nous possédons en 
revanche quelques textes issus de celui-ci à la suite de remaniements.” Les 


SI] en existe heureusement une édition récente et bonne, fournie d'intro- 
ductions et d'un commentaire, dans la série des “Sources Chrétiennes”: Les Consti- 
tutions apostoliques, éd. M. Metzger, t. I-II, Paris 1985-1987. 

7 Sur la discussion concernant la paternité d'une série de textes canoniques at- 
tribués à Hippolyte (ou qui ressemblent nettement à ceux-ci), voir M. Metzger, 
Introduction au t. I de son édition des Constitutions apostoliques, pp. 17-18. La ques- 
tion est difficile, et M. Metzger ne prend pas position de façon nette, mais dans ses 
commentaires il admet que l’ouvrage originel appartenait à Hippolyte. 
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rédactions les plus proches du texte originels ce sont la traduction latine et 
la traduction copte.’ 

Naturellement, les textes les plus importants, pour ma recherche, ce 
sont ceux qui sont nés en Égypte. Parmi ceux-ci, il faut mentionner en 
premier lieu les soi-disant Canons d'Athanase- un ouvrage qui a dû être 
écrit à la fin du IV! ou au début du V° siècle, et dont l'attribution au 
célèbre patriarche d'Alexandrie est sans aucun doute fausse. Cet ouvrage 
est une suite assez lâche de conseils et d’admonestations (à cet égard, il 
ressemble à la Didaskalia des Apôtres, écrite en Syrie). H ne nous est pas 
parvenu directement en grec; nous ne possédons que des fragments d’une 
version copte du VI° ou du VII‘ siècle, et une version arabe complète, qui a 
dû être faite très tard, car - ainsi que le remarque R.-G. Coquin - elle ne se 
trouve ni dans le Nomokanon de Gabriel ibn Turayk (patriarche dans les 
années 1131-1145), ni dans la collection de Safi ibn al Assal du XIII: siècle. 
Il existe de nettes différences entre la version copte et la version arabe; 
elles témoignent que celui qui traduisit du copte à l’arabe avait devant ses 
yeux une version copte différente de celle dont nous possédons des frag- 
ments. La richesse des renseignements qu'offre cet ouvrage est frappante; 
les déformations qu’il a subies au cours des remaniements et des traduc- 
tions ne sont pas graves. 

Il est plus difficile d'exploiter pour mes buts les Canons d'Hippolyte, ou- 
vrage que son éditeur, R.-G. Coquin, date du troisième quart du IV siècle.!° 
C’est une version arabe d’un ouvrage en grec issu d’un remaniement, fait 
en Égypte, de la Tradition apostolique. Pour ma recherche, il est précieux 
dans tous les passages où il diffère des autres versions de la Tradition 
apostolique, car ces passages reflètent certainement la réalité égyptienne de 
la fin du IV: siècle. Certes, les autres parties aussi peuvent contenir des élé- 
ments qui correspondaient à cette réalité: en effet, on n'aurait pas traduit 
en copte un texte entièrement inutile pour l'Eglise égyptienne. Cepen- 
dant, l'expérience des recherches sur d’autres ouvrages de ce genre, issus 
de remaniements, enseigne que les traducteurs-adaptateurs, souvent, par 
respect envers un vieux texte vénérable, n’éliminaient pas ce qui n’était pas 





8 Texte latin: E. Tidner, Didascaliae apostolorum, Canonum ecclesiasticorum, Tradi- 
tionis apostolicae versiones latinae, Berlin 1963. Texte copte: W.C. Till et J. Leipoldt, 
Der koptische Text der Kirchenordnung Hippolyts, Berlin 1954. 

? Les deux versions sont publiées et traduites dans The Canons of Athanasius of 
Alexandria, éd. W.E. Crum et W. Riedel, London-Oxford 1904. Au sujet de cet 
ouvrage, voir R.-G. Coquin, article Canons of Saint Athanasius dans The Coptic Ency- 
clopedia, New York 1991. 

10 Les Canons d'Hippolyte, éd. R.-G. Coquin, PO 31, Paris 1966, p. 361; voir aussi 
Particle du même auteur dans The Coptic Encyclopedia, s. v. Canons of Hippolytus. 
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utile, mais ajoutaient de nouveaux paragraphes ou inséraient des éléments 
nouveaux dans les anciens paragraphes. 

Dans l’Église égyptienne (melchite aussi bien que jacobite) du moyen 
âge, on utilisait un ouvrage de caractère normatif, appelé les Canons de 
Basile (attribution est fausse, naturellement). Le texte originel grec, qui 
ne s’est pas conservé, a dû être écrit hors de l'Égypte (cela ressort, par 
exemple, du fait que ces canons mentionnent les métropolites: ceux-ci 
n’existaient pas en Égypte), probablement en Syrie. On le traduisit en 
copte, avec quelques retouches pour l'adapter; plus tard, on traduisit la 
traduction-adaptation copte en arabe, avec d’ultérieures retouches.” La 
version copte la plus ancienne, conservée de facon très fragmentaire, est 
du VI° ou du VIT siècle. En lisant les Canons de Basile, il faut donc tenir 
compte de la nécessité de distinguer ce qui est né en Égypte au VI‘ ou au 
VIT siècle de ce qui est né en Syrie, aussi bien que de ce qui est né eu 
Égypte pendant le moyen âge arabe. Cette opération est toujours difficile, 
et ses résultats ne peuvent être que très hypothétiques. 

La littérature hagiographique contient des renseignements précieux. 
Cependant, il ne faut pas oublier que, conformément à ses buts, elle ne 
s'intéresse pas à enregistrer l’état de choses réel, mais à édifier le lecteur, et 
que, par conséquent, les personnages et les situations qui apparaissent dans 
les textes de ce genre, ce sont souvent des modèles positifs ou négatifs. 

Beaucoup de renseignements concernant des clercs des ordres mineurs 
se trouvent dans les textes de caractère documentaire, aussi bien grecs que 
coptes. Malheureusement la valeur des documents pour ma recherche est 
limitée: il est rare en effet qu’ils se réfèrent à l'aspect ecclésiastique de lac- 
tivité des clercs qu'ils mentionnent; le plus souvent, ils se réfèrent à leur vie 
privée: à la terre ou aux maisons qu'ils possèdent ou qu'ils achètent ou 
vendent, aux emprunts qu'ils ont faits, aux impôts qu'ils ont payés, etc. Qui 
pis est, ce sont normalement des documents isolés, qui enregistrent des 
faits particuliers. Sur la base, par exemple, d’un acte d’achat d’un lot de 
terre, nous ne pouvons pas nous faire une idée de la situation économique 
de l’acheteur, à moins que celui-ci ne paraisse dans d’autres documents. Il 
est à noter, en outre, que deux grands ensembles de documents ecclésias- 
tiques, celui qui provient des archives de l'évêque Abraham d’Hermonthis 


U La version arabe n'a jamais été publiée; cependanti, W. Riedel en a publié 
une traduction allemande dans Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexandrien. 
Leipzig 1910. Sur ces canons, voir R.-G. Coquin, dans The Coptic Encyclopedia, s$. v. 
Canons of Saint Basil. 

12 C'est là l'opinion de W.E. Crum, qui date les fragments d'après des critères 
paléographiques: The Coptic version of the Canons of St. Basil, dans Proceedings of the 
Society of Biblical Archaeology 26 (1904), pp. 57-62. 
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et celui qui provient des archives de l’évêque Pisenthios de Koptos, ne 
mentionnent que très rarement des clercs des ordres mineurs; cependant, 
ce fait témoigne seulement que le bas clergé ne procurait pas beaucoup de 
problèmes aux évêques et n’exigeait pas l'intervention de ceux-ci. 

En dépit de ces limitations, les sources documentaires se révèlent pré- 
cieuses dès que nous nous posons la question de savoir dans quels genres 
d’églises étaient présents des clercs des ordres mineurs. La question est de 
première importance pour mon sujet. 

Il va sans dire que des membres des ordres mineurs étaient présents 
dans ces ensembles de clercs qui étaient directement dépendants d’un 
évêque, autrement dit dans les églises katholikai épiscopales, en outre dans 
les grandes églises urbaines non épiscopales qui étaient appelées, elles 
aussi, katholikai, enfin dans des sanctuaires de saints très vénérés, fréquen- 
tés par des pèlerins ou des visiteurs venant de loin. Les églises des types 
que je viens d’énumérer possédaient assez de moyens pour entretenir un 
clergé nombreux et pour l'agrandir au-delà des besoins pastoraux. C'est à 
ces types d'églises que se réfèrent d'habitude les textes de caractère nor- 
matif, lorsqu'ils parlent du bas clergé. 

Mais qu’en était-il des églises de campagne ou de celles, parmi les égli- 
ses urbaines, qui étaient trop pauvres pour pouvoir entretenir un nombre 
considérable de clercs? Y avait-il, ici aussi, des lecteurs, des chantres, des 
sous-diacres? Et s’il y en avait, quelles étaient les raisons pour lesquelles des 
églises économiquement modestes se décidaient à les entretenir? En 
outre: qu’en était-il des centres monastiques? 

Pour répondre à ces questions, il faut chercher des données surtout 
dans les documents grecs et coptes, qui nous permettent de voir ce qui se 
passait dans des églises autres que les katholikai. 


Les Canons du Pseudo-Athanase nous fournissent une liste des degrés 
cléricaux existant dans l'Église égyptienne. Elle se trouve seulement dans 
la version arabe, plus précisément dans le canon 10 de celle-ci." Après les 
évêques, les presbytres et les diacres (qui constituent les ordres majeurs), 
apparaissent les sous-diacres, les lecteurs, les chantres et les portiers. Les 





13 “For upon seven pillars hath Wisdom rested her house and seven are the 
perfect spirits of God in the church, which are the bishops and presbyters and 
deacons and halfdeacons and readers and singers and doorkeepers, whom Zecha- 
riah doth call the seven eyes of God, whereof God saith, ‘He that toucheth them is 
as one that wucheth the pupils of his eyes’. For the seven orders that we have 
named, the same are the seven eyes of the church; but what is the church's head 
but Christ? And they are the seven pillars whereon the church is founded, of which 
the wise Solomon saith that Wisdom hath builded her an house and established it 
upon seven pillars.” 
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sept degrés du clergé sont comparés aux sept piliers sur lesquels la Sagesse 
a édifié sa maison. 

Une liste à peu près identique, nous pouvons l’établir sur la base des 
Canons du Pseudo-Basile, en réunissant les mentions des divers ordres, dis- 
persées dans l’ouvrage. La seule différence consiste en ce que cet ouvrage 
mentionne les diaconesses, dont les Canons du Pseudo-Athanase ne parlent 
pas. (Au sujet des diaconesses, voir ci-dessous). 

Une chose qui nous frappe dans la liste des ordres que donnent les Ca- 
nons du Pseudo-Athanase, c'est l'absence des acolytes et des exorcistes, que 
les décrétales mentionnent encore au début du V° siècle. Dans tout le reste 
de la documentation provenant de l'Égypte, ils n’apparaissent pas non 
plus, à moins qu’on veuille retenir deux exceptions, qui suscitent cepen- 
dant des doutes justifiés. 

La première exception, ce pourrait être le canon 8 des Canons d'Hippo- 
lyte, qui pourrait éventuellement contenir une allusion aux exorcistes: “Si 
quelqu'un demande son ordination, en disant: ‘J'ai reçu le don de guéri- 
son’, qu'on ne l’ordonne que lorsque la chose sera manifeste, et si la 
guérison faite par lui vient de Dieu”. Cependant, ce passage se retrouve, 
avec des variations minimes, dans tous les textes qui dérivent de la Tradi- 
tion apostolique d’Hippolyte; il est donc très probable qu'il était présent déjà 
dans le texte originel de cet ouvrage, né à Rome au début du JF siècle. 
Par conséquent, il serait imprudent d'y voir un témoignage concernant 
l'Église égyptienne de l’époque byzantine. 

La seconde exception, ce pourrait être un passage de la Vie copte de 
Pisenthios, où paraît le terme NAKOINQNITOC.! Dans ce passage, il s’agit 
d’un tel, dont le clergé d’un certain village fit un NAKOINWNITOC dans 
l'administration des sacrements, mais que les ragots locaux accusaient 
d’actions délictueuses. Ce terme, cependant, n’apparaît nulle part ailleurs 
avec un sens technique. 

Une autre absence qui nous frappe dans la liste dressée par le Pseudo- 
Athanase, c’est celle des diaconesses, qui jouaient un rôle important dans 
les autres Églises d'Orient. Les diaconesses n'apparaissent d’ailleurs dans 
aucun des textes nés en Égypte - que ce soit.des textes littéraires ou des do- 
cuments grecs ou coptes. De ce fait, les chercheurs ont généralement tiré 
la conclusion qu’il n’y avait pas de diaconesses en Égypte. Cette opinion a 
été mise en doute récemment par Ugo Zanetti, qui a cru trouver un té- 
moignage sur l'existence des diaconeses dans le Grand Euchologe du Monas- 
tère Blanc, un texte du X° siècle." Ce savant écrit: “Dans la commémoraison 


14 Coptic Apocrypha in the dialect of Upper Egypt, éd. E.A.W. Budge, London 1913, p. 
467. 


5 U, Zanetti, Y eutil des diaconesses en Egypte?, dans Vetera Christianorum 27 (1990), 
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des défunts, après la mémoire des évêques, prêtres, diacres, sous-diacres, 
lecteurs, psaltes, moines, portiers et orovdaior, on lit: NEZOPFICTHC NE 
TETKPATEYE MMOOY NPE4AIAKONEI N CZIME NCIOYP MITAPOENOC 
NXHPA”. U. Zanetti critique la traduction de ce passage qui a été proposée 
par E. Lanne, à savoir: “les exorcistes (££opkiotfñs), ceux qui s’abstiennent 
(£yxparevew) de l’usage (Grakovetv) des femmes, les eunuques, les vierges 
(napBévos), les veuves (Yijpa)”. À son avis, il est “quelque peu bizarre” de 
traduire ôtakoveiv par “usage”. Il propose d'entendre le passage ainsi: “les 
exorcistes, ceux qui pratiquent la continence, les femmes qui exercent le 
diaconat (Siaxoveiv), les eunuques, les vierges, les veuves...”. J'observe 
cependant que si l'on accepte cette interprétation, on n’est pas du tout 
obligé d'admettre l'existence de diaconesses dans l'Egypte du X“ siècle et, 
par conséquent, dans l’Egypte byzantine. Il est en effet possible que 
l’'Euchologe en question n’ait pas été composé dès le début en copte, mais 
soit la traduction copte d’un texte grec né hors de l'Égypte. Certes, les 
traducteurs avaient l’habitude d'adapter les textes qu’ils traduisaient, mais 
le processus d’adaptation n'allait jamais jusqu’au bout. Je rappelle le cas 
des Canons du Pseudo-Basile, dont il a été question ci-dessus: ces canons 
mentionnent les métropolites, qui n’existaient certainement pas en 
Égypte, mais existaient dans le patriarcat d’Antioche, où l'original de cet 
ouvrage fut probablement écrit. Puisque le témoignage du Grand Euchologe 
du Monastère Blanc - le seul témoignage qu’on ait pu invoquer en faveur de 
l'hypothèse de l'existence des diaconesses en Égypte - est douteux, il faut, 
à mon avis, reconnaître que le silence des textes de caractère 
documentaire, qui reflètent la pratique quotidienne, est un argument 
décisif contre cette hypothèse. 


Les sous-diacres 


Commençons notre revue des ordres mineurs par celui qui occupait la 
place la plus élevée: le sous-diaconat.! 

Des normes concernant les sous-diacres se trouvent dans tous les re- 
cueils de droit canon. La Tradition apostolique d'Hippolyte, sous sa forme ar- 
chaïque conservée en copte et en latin, témoigne ($ 36) que l’évêque ne 
sacre pas les sous-diacres, mais les nomme (évoud£eiv), afin qu’ils servent 
les diacres. 

Cependant, au livre VIII des Constitutions apostoliques, qui reflète plus 
fidèlement la situation de l’époque où ce recueil fut rédigé (vers 380), le 
sous-diacre est sans aucun doute sacré par l’évêque. Au paragraphe 21, on 





pp. 369-373. 
16 Voir à ce sujet J.G. Davies, op. cit. (ci-dessus, note 1), p. 7, et J.M. Barnett, op. 
cit. (ci-dessus, note 5), p. 83. 
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lit “Quand tu ordonnes un sous-diacre, 6 évêque, tu lui imposeras les 
mains et tu diras: «Maître, Dieu, créateur du ciel et de la terre et de tout ce 
qui s'y trouve, toi qui dans la tente du témoignage as établi les serviteurs 
du temple comme gardiens de tes objets sacrés, toi-même jette maintenant 
les yeux sur ton serviteur que voici, proposé comme sous-diacre, et donne- 
lui l’Esprit-Saint, pour qu'il s'occupe dignement de tes objets liturgiques et 
qu'il accomplisse ta volonté en tout temps, par ton Christ, par qui à toi 
gloire, honneur et vénération dans le Saint-Esprit pour des siècles, Amen»”. 

De ce passage, il ressort que la tâche principale du sous-diacre consiste 
à s'occuper des objets liturgiques, mais (en principe) en dehors des fonc- 
tions religieuses, car le contact avec les objets sacrés au cours des rites est 
réservé à l’évêque et au presbytre (déjà le diacre n’a, en cette matière, que 
des droits étroitement limités). Certes, les Canons du Pseudo-Basile (canon 
97) permettent au sous-diacre de s'occuper du calice pendant la messe, s’il 
n’y a pas de diacre; mais il est impossible de savoir quand cette norme est 
née: à l'époque byzantine ou dans le haut moyen âge arabe? 

Un autre devoir des sous-diacres était celui de surveiller les portes de 
l’église pour empêcher que des païens ou des chiens n’y entrent et que 
personne n’y entre ni n’en sorte pendant la messe.” 

Les Conslitutions apostoliques aussi leur attribuent ce devoir, mais elles 
précisent qu'ils doivent surveiller les portes destinées aux femmes: les 
portes destinées aux hommes seront surveillées par les diacres. Ce genre 
de service est attesté par un récit contenu dans un apophtegme concer- 
nant abba Jean des Kellia et qui se trouve dans le Gerontikon:# une prosti- 
tuée, passant près d’une église, voulut y entrer, mais le sous-diacre le lui 
interdit, en disant qu'elle était impure; attiré par le vacarme de la dispute, 
l’évêque confirma l'interdiction. 

Les Constitutions apostoliques déclarent, à un autre endroit, que les sous- 
diacres, pendant la messe, apportent leau à l’officiant, pour que celui-ci 
lave ses mains, “ce qui symbolise la pureté des âmes consacrées à Dieu”. 

Naturellement, les sous-diacres, en tant qu'aides des diacres, exécu- 
taient plusieurs tâches subalternes, que les textes de droit canon n’ont 
même pas essayé d'énumérer: ils allumaient et éteignaient les lampes, ils 
portaient des lettres,” etc. 

Un texte hagiographique très intéressant, né au VII‘ siècle, à savoir la 
Vie de Samuel de Qalamoun, raconte que ce saint, à l’âge de douze ans, 





17 Canons du Pseudo-Athanase. version arabe, $ 11. 

18 PG 87,3, col. 233. 

19 CA VIII 2.11, 

# W.C. Till, Die koptischen Ostraka der Österreichischen Nationalbibliothek, 292: un 
sous-diacre en tant que porteur d’une lettre. 
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devint sous-diacre de l’église construite par son père, qui était un homme 
pieux, et que plus tard, lorsqu'il eut grandi, il fut fait diacre par son père 
(sic!) Ce récit nous permet d'imaginer dans quelles circonstances des 
personnes très jeunes, voire des enfants, pouvaient recevoir le sous-diaco- 
nat. Les fondateurs d’une église ou d’une chapelle pouvaient certaine- 
ment obtenir pour leurs enfants le privilège prestigieux d’entrer dans le 
clergé - certes, au début, avec un rang assez bas dans la hiérarchie. 

La question du mariage des sous-diacres est traitée dans nos sources de 
diverses manières. Des doutes à ce sujet existaient d’ailleurs non seule- 
ment dans l'Église égyptienne, mais aussi hors de l'Égypte. Les Canons 
d'Hippolyte règlent la question ainsi (canon 7): “Le sous-diacre (sera établi) 
selon cette disposition. Qu'il ne soit pas ordonné encore célibataire et s’il 
n’as pas d'épouse, à moins que ses voisins ne témoignent pour lui et 
n’attestent qu’il s’est tenu éloigné des femmes pendant le temps de sa 
maturité. Qu'on n’impose pas la main à quelqu'un dans l’état de céliba- 
taire, à moins qu'il n’atteigne sa maturité, n’entre dans l'age mûr et ne 
soit estimé (digne), quand on témoigne pour lui.” 

Cependant, les Canons du Pseudo-Athanase considèrent comme normal 
qu'un sous-diacre se marie; ils demandent seulement que le mariage se 
fasse sans ostentation et sans bruit.’ Ce sont certainement les Canons du 
Pseudo-Athanase qui, en cetie matière, sont proches de la pratique égyp- 
tenne de l’époque byzantine. 

Les sous-diacres cédaient sans doute facilement à la tentation de jouer 
le rôle de diacre, en enfreignant le principe de la hiérarchie. C’est ce que 
laisse entrevoir un passage des Canons d'Hippolyte (canon 7): “Le sous- 
diacre et le lecteur, lorsqu'ils prient seuls, qu'ils se tiennent en arrière, et 
que le sous-diacre serve derrière le diacre”. 

Dans les documents grecs et coptes, on peut trouver quelques 
renseignements sur les sous-diacres. 

Le P. Zand. VII 154 (fin du VI‘ ou début du VII* siècle), qui donne une 
liste du personnel dépendant d’un évêque, mentionne naturellement des 
sous-diacres. 

Un document très intéressant, c’est le P. Amst. 81 (V° siècle, provenance 
inconnue). Il donne une liste des diacres et sous-diacres d’une église 





21 The Life of Samuel of Kalamun by Isaac the Presbyter, éd. A. Alcock, Warminster 
1983, chapitre 2, traduction p. 75. 

? Canon 43 de la version copte: “If a subdeacon marry, they shall not make 
merry at his festival, neither shall they clap (hands) nor sing as do the heathen. 
These same laws are laid down for a reader or a doorkeper, that the condition of 
the sons of church may be honourable, envied of all men, and that God's name 
may be thereby glorified.” 
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d’une petite localité inconnue et de deux monastères: du monastère Iapd 
rotauév et de celui de saint Étienne. Dans un monastère comme dans 
l’autre, il y a un diacre et deux sous-diacres. Au premier abord, on peut 
s'étonner de la présence de deux sous-diacres dans des monastères qui 
certainement n'étaient pas du nombre des monastères largement connus 
et étaient probablement assez modestes (l’église à laquelle se réfère le 
même document n’a qu’un diacre et un sous-diacre). Ces sous-diacres ne 
pouvaient pas avoir beaucoup à faire dans leurs communautés respectives, 
même à supposer que celles-ci attiraient beaucoup de visiteurs. Cepen- 
dant, cette apparente anomalie s'explique aisément: il suffit de se rappeler 
comme était fort, parmi les moines, le désir de recevoir l’ordination, qui 
constituait un témoignage évident de la piété de celui qui la recevait, et 
assurait à Celui-ci une position plus élevée parmi ses confrères: cela expli- 
querait l’ordination de sous-diacres dans des monastères qui n’en avaient 
pas besoin. Le milieu monacal observait sans doute -justement pour 
imposer des limites aux ambitions des moines- le principe de l'avan- 
cement graduel et lent dans la carrière ecclésiastique: il fallait donc, avant 
de parvenir au prestigieux diaconat, passer par le sous-diaconat, certaine- 
ment moins désirable. 

Un certain nombre de documents ont trait à Ia vie privée des sous-dia- 
cres. Commençons par ceux qui mentionnent des sous-diacres en tant que 
propriétaires de terre. Dans SB VI 9590 (VII: siècle), un sous-diacre de 1où 
&yiov aBBa Tlabaov figure en tant qu’une des deux parties contractantes 
d’un acte d'échange de deux aroures. Ce sous-diacre porte un nom - 
Anatolios - qui trahit une origine sociale élevée, et le titre très prestigieux 
de Aaurpôtatos, il est d’Hérakléopolis, ainsi que les témoins, qui sont un 
presbytre et un diacre. L'éyios aBBa Iathog est certainement un mona- 
stère; et le Aaurpétatos Anatolios est soit un moine, soit un patron laïc de 
ce monastère. S'il est un moine, le fait qu'il ait reçu la dignité de sous- 
diacre doit probablement s'expliquer de la même manière dont j'ai 
expliqué la présence de deux sous-diacres dans chacun des deux petits 
monastères de P. Amst. 81. En effet, il est difficile d'imaginer qu’un 
homme appartenant à l'élite locale ait vraiment exercé une fonction aussi 
basse dans la hiérarchie ecclésiastique. S’il est un patron laïc, la dignité de 
sous-diacre a dû lui être conférée comme une sorte de récompense pour 
son zèle pieux. 

Dans un acte de vente copte,” un certain Leontios, sous-diacre, paie 4 
solidi pour acheter une terre dans le village de Telbout. Deux documents 
attestent des cas de prise à bail d’une terre par un sous-diacre: P. Vindob. 


2 Catalogue of the Coptic manuscripts in the collection of the John Rylands Library, éd. 
W.E. Crum, Manchester 1909, n° 190. 
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Salamon 9 (de l’an 509): la vigne prise à bail se trouve dans la localité Ibion 
Sesymbetheos; P. Lond. V 1765 (de l’an 554, Hermopolis): un sous-diacre se 
qualifie lui-même de yewpyôc. Dans P. Lond. III 1044 (VI siècle, Hermo- 
polis), un sous-diacre achète une maison. 

Des sous-diacres qui remplissent la fonction d’Evouxioi6yoc au nom de 
leur église (autrement dit qui perçoivent les loyers des maisons apparte- 
nant à leur église), apparaissent dans P. Strasb. 15 (Ve/VT: siècle) et dans 
PRG V 46,3 (VIII s.). 

Dans PSI VII, 964 (VI° s., Oxyrhynchos), un sous-diacre sert de garant à 
une personne qui emprunte de l’argent; il est intéressant de remarquer 
qu'il est analphabète. Autres documents dans lesquels des sous-diacres 
figurent comme garants: P. Cairo Masp. 1 67094 (un sous-diacre d’un mo- 
nastère: toù &yiov tónov ura ‘"Qpovoyyiov) et IH 67332 (les deux documents 
sont du VI° siècle), 

Sous-diacres signant pour des analphabètes ou paraissant en qualité de 
témoins: P. Oxy. XX 2270 (V° s., Oxyrhynchos); CPRIX 8 (VI° s., Ilermopo- 
lis); BGU XII 2189 (VI° s., Hermopolis); SB VHI 9932 (VI° s., Hermopolis); 
P. Lond. III 1005, p. 260-261 (VI° s., Hermopolis); PSI IV 296 (VI° s., Ilermo- 
polis); SB XVIII 13777, 30 (VI‘ s., Memnoneia = Medinet. Iabou); P. Oxford 
16, 20 (VI°-VII: s., Hermopolis), CPR IV 181, 13 (VIT s., Hermopolis); CPR 
IV 167, 9 (VII-VIII: s., Hermopolis); BGU TI 668 (byz., Hermopolis). 

Mentionnons enfin une inscription funéraire d’un sous-diacre 
d’Hermonthis: R/C 528 (VIT: s.). 

Dans une inscription commémorative provenant du monastère d’Apa 
Jérémie de Saqqara,” apparaît un certain moine Stephanos, qui est qualifié 
à la fois de sous-diacre et de lecteur, ce qui est très étrange, car les mem- 
bres du clergé indiquaient toujours le dernier degré obtenu. Le scribe 
s'estil trompé? C’est l'explication la plus vraisemblable. 

Dans l’ensemble ci-dessus réuni des documents concernant les sous- 
diacres, on remarquera la nette prépondérance numérique des sous- 
diacres urbains par rapport à ceux des villages. Cette proportion corres- 
pond-elle à la réalité? Cela n’est pas impossible, car les petites églises de 
village pouvaient souvent ne pas avoir besoin d’un sous-diacre, ou ne pas 
posséder les moyens matériels pour l’entretenir. Cependant les documents 
sont trop peu nombreux pour qu’il soit permis d'accorder beaucoup de 
valeur à la proportion qui s'en dégage. 


# Publiée par J.E. Quibell, Excavations at Saqqara, 1907-1908, Cairo 1908, n° 122. 
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Les lecteurs 


Les lecteurs * apparaissent très souvent dans nos sources, beaucoup 
plus souvent que les sous-diacres. Ce qui frappe surtout, c’est le grand 
nombre de textes de caractère documentaire (grecs et coptes) qui les men- 
tionnent. Dans cette recherche sur les lecteurs, je ne prétends pas épuiser 
la documentation, comme j'ai essayé de le faire pour les sous-diacres et 
comme j'essaierai de le faire pour les autres ordres mineurs. 

La différence entre le nombre des documents mentionnant des 
lecteurs et celui des documents mentionnant des sous-diacres est tellement 
forte qu'il est permis d’y voir un reflet du rapport réel entre les deux 
ordres, autrement dit de penser qu'il y avait beaucoup plus de lecteurs que 
de sous-diacres. 

Cette conclusion est confirmée par le fait que dans les textes qui énu- 
mèrent les ordres cléricaux sans vouloir en donner une liste complète, 
l'ordre des lecteurs est le seul, parmi les ordres mineurs, qui soit men- 
tionné. Par exemple, dans une circulaire envoyée par Abraham, évêque 
d’Hermonthis, on lit (Copt. Ostr. 84): “Et l’homme, que ce soit un presbytre 
ou un diacre ou un lecteur, qui traiterait ces paroles comme dépourvues 
de valeur et qui n’en ferait aucun cas - que la responsabilité (pour cette 
attitude) tombe sur lui”, 

En réunissant la documentation sur l’ordre des lecteurs, il ne faut pas 
oublier que le terme ädvayvéotns pouvait être employé, du moins avant le 
Ve siècle, pour désigner des “lecteurs” qui n’avaient rien à voir avec 
l’organisation ecclésiastique, par exemple des hommes chargés de donner 
lecture publique des actes dans les tribunaux.” Ce n’est qu’à partir du V° 
siècle que l'emploi ecclésiastique du terme semble être devenu exclusif. 
Cet état de choses nous oblige d’exclure de notre documentation toutes 
les mentions de “lecteurs” dont le contexte ou la date ne nous donne pas 
la possibilité de comprendre que nous avons affaire à l’ordre ecclésiastique 
des lecteurs.” 





? Sur les lecteurs, voir, J.G. Davies, op. cit. (ci-dessus, note 1), p. 11; J. Gaudemet, 
op. cit. (ci-dessus, note 1), pp. 105-106. 

2 Sur cet emploi du terme, voir P. Berl. Müller, p. 20. 

#7 Voici les papyrus du II° ou du IV° siècle où apparaissent des åvayvõota qui 
ne sont pas des lecteurs ecclésiastiques: SB IV 7336 (fin du III° siècle): dans cette 
liste de dépenses pour une fête païenne (en l'honneur de Sérapis), un tel est 
qualifié d'évayvéotns. P. Oxy. LV 3787, 56-57 (début du IV“ s.): dans cette liste de 
personnes, dressée pour des buts fiscaux, figure un ävayvéorns qui n’est proba- 
blement pas un lecteur ecclésiastique; en effet, dans la même liste, pour caractéri- 
ser une autre personne comme diacre, le scribe a éprouvé le besoin d'ajouter au 
terme èidkmv la précision &kkAnotac. P. Berl. Möller 1 = SB IV 7338 (de l'an 300): un 
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La cérémonie de l’ordination du lecteur présente des variantes locales. 
Le livre VIII" des Constitutions apostoliques, qui, je le rappelle, représente 
l’état de choses de la fin du IV: siècle en Syrie, dit ($ 22): “Pour instituer le 
lecteur, impose-lui la main en priant Dieu ainsi: Dieu éternel, riche en 
piué et en misericorde, toi qui par tes oeuvres as rendu visible l’ordonance 
du monde et qui préserves le nombre de tes élus dans le monde entier, toi- 
même maintenant regarde ton serviteur choisi pour lire tes saintes Écritu- 
res à ton peuple et donne-lui FEspritSaint, l'esprit prophétique. Toi qui 
jadis avais instruit Esdras ton serviteur pour qu'il lise tes lois à ton peuple, 
maintenant, nous ten supplions, instruis ton serviteur et donne-lui 
d'accomplir l'office qui lui est confié d’une façon irréprochable et de 
mériter un rang supérier, par le Christ, par qui à toi la gloire et la vénéra- 
tion, dans le Saint-Esprit, pour les siècles, Amen”. 

En Égypte, on suivait une coutume plus archaïque, enregistrée déjà 
dans la Tradition apostolique ® et selon laquelle l'évêque n’imposait pas la 
main sur le futur lecteur, inais lui donnait un codex de la Bible. Les Canons 
d'Hippolyte déclarent (canon 7): “Lorsqu'on choisit un lecteur, qu’il ait les 
vertus du diacre. Qu'on ne lui impose pas la main avant, mais que l'évêque 
lui donne l'Évangile”. C’est dans le même sens que s'expriment les Canons 
du Pseudo-Basile.® 

La tâche du lecteur consistait à lire, au cours des réunions liturgiques, 
des morceaux de la Bible et des textes de dévotion. Très tôt, avant 
l’époque dont je m'occupe, on décida de soustraire aux lecteurs la récita- 
tion de certaines parties de la Bible, considérées comme particulièrement 
saintes. Les lecteurs, étant placés très bas dans la hiérarchie, ne pouvaient 
plus être considérés comme dignes de lire publiquement les Évangiles. On 
pensait que pour pouvoir réciter les livres les plus importants du Nouveau 
Testament, il fallait avoir reçu des dons spéciaux du Saint-Esprit au moyen 
de l’ordination - ordination que les lecteurs n’obtenaient pas. La Didaska- 
lia des Apôtres, donc un texte écrit en Syrie au début du III° siècle (si ce 
n'est à la fin du Il‘), dresse une liste des livres de la Bible dont des 
morceaux doivent être lus par les lecteurs: Pentateuque, Josué, Juges, Rois, 
Päralipomènes, Esdras, Job, Salomon, les seize Prophètes, ensuite - après 
qu’on aura chanté des psaumes - Actes des Apôtres, Epîtres de saint Paul; 
quant aux Évangiles, leur lecture est réservée aux presbytres, ou éventuel- 





dvayvoomg lit des documents dans un tribunal. Il est probable que les “lecteurs” 
mentionnés dans P. Oxy XXIV, 2421, 1; P. Ant. Il 93, 6; ct P. Gron. 9, 25 (tous du IV° 
s.), ne sont pas, eux non plus, des lecteurs ecclésiastiques. 

28 TA, version copte, canon 35. 

# Canon 48: “Finem Anagnosten soll keine Hand aufgelegt werden, sondern 
der Bischof gebe ihm zuerst tàc ydprag”. 
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lement aux diacres Sozomène constate avec étonnement une particularité 
de l'Église d'Alexandrie:" dans cette ville, la lecture des Évangiles est 
confiée exclusivement aux archidiacres, tandis que dans les autres Églises, 
elle est réservée exclusivement aux presbytres ou aux diacres. 

D'après les Canons du Pseudo-Basile (canon 97), les Psaumes doivent être 
récités par le diacre; les Évangiles, par le presbytre; ce n’est qu’au cas où le 
presbytre ne saurait pas bien lire, que la lecture des Évangiles sera confiée 
au diacre; du Nouveau Testament, il ne reste pour les lecteurs que les 
Actes ct les Épîtres. L'auteur de ce recueil canonique prévoit le cas où le 
diacre ne saurait pas lire les Psaumes: en ce cas, la lecture des Psaumes 
sera confiée à un lecteur - plus précisément au lecteur “le plus ancien”, 
c'est-à-dire au premier dans l’ordre des lecteurs. Mais en aucun cas un 
lecteur m'aura le droit de lire les Évangiles. 

Les Canons du Pseudo-Athanase ne se soucient pas de délimiter les lec- 
tures bibliques permises aux ävayv@otar. Au canon 78, il est dit tout simple- 
ment que les lecteurs lisent “la parole de Dieu” et les Psaumes.” En re- 
vanche, cet ouvrage se préoccupe du danger que les lecteur récitent, sans 
mauvaises intentions, par ignorance, des textes mélitiens (ou peut-être 
aussi des textes ariens), au lieu de s’en tenir strictement aux ouvrages 
catholiques.” Il ressort de là que les lecteurs récitaient non seulement des 
morceaux de la Bible, mais aussi d’autres textes. 

Il nous est impossible, faute de sources, de dresser une liste des textes 
non bibliques que les évayv@otai lisaient. Nous pouvons seulement imagi- 
ner qu'ils lisaient des Actes des martyrs,* des Vies des saints, peut-être aussi 
des apophtegmes de moines célèbres. Il est en outre vraisemblable que, s’il 
n'y avait pas de chantres, c'était à eux qu’appartenait la charge d’entonner 
et de diriger les chants religieux de toute sorte, pas seulement les psaumes. 

Les Canons d'Hippolyte (canon 37), après avoir dit qu’au cours de la 
messe célébrée par l’évêque, les diacres et les presbytres doivent être vêtus 
en blanc, de manière solennelle, ajoutent: “Que les lecteurs aussi soient 
magnifiques comme ceux-là. Qu'ils se tiennent à lambon et se remplacent 


3 Sozomenos, HE VII,19. 

31 Version arabe: “The Holy altar having been prepared and so long as the holy 
mysteries are thereon, ere he hath raised it up, the readers shall not be silent 
before it, but shall sing in the Word of God or shall repeat the Psalms...” 

# Canons 18, 58 et 78 (tous, malheureusement, conservés exclusivement dans la 
version arabe). 

3 Dans P, Jand. VII 154 (VI‘/VIL s.), apparaît, outre des lecteurs, un paptupoAo- 
vos. Ce terme est un hapax dans le grec d'Egypte. Il est donc impossible d'établir si 
la tâche de ce paptvpoAgyog consistait seulement à recueillir et à rédiger des récits 
hagiographiques, ou comprenait également la lecture publique de pareils récits. 
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les uns les autres, jusqu’à ce que soit rassemblé tout le peuple, et ensuite, 
que l’évêque prie et accomplisse la Liturgic”. Ce passage témoigne que les 
lecteurs pouvaient lire des textes non seulement au cours de la messe, mais 
aussi immédiatement avant la messe. Il est vraisemblable qu'ils lisaient éga- 
lement pour remplir les intervalles entre les actions liturgiques propre- 
ment dites. 

Dans des cas particuliers, les lecteurs ne se bornaient pas à lire des tex- 
tes, mais expliquaient les textes qu'ils avaient lus. Cela ressort d'un passage 
des Canons du Pseudo-Athanase (can. 58), qui demande que les lecteurs com- 
prennent ce qu'ils lisent et qu’ils instruisent ceux qui veulent apprendre.” 

La fonction que les lecteurs remplissaient au cours des réunions litur- 
giques exigeait qu'on confère la dignité de lecteur à des personnes qui 
non seulement savaient lire mais qui possédaient aussi une certaine cul- 
ture. Il faut cependant se garder de surestimer le niveau culturel requis. 
Les textes d’origine égyptienne concernant les lecteurs prouvent que ceux- 
ci se recrutaient souvent dans des groupes sociaux qui n'avaient pas accès 
à une éducation de type littéraire. Je citerai plus loin des textes documen- 
taires qui témoignent de cela; ici, il suffira de citer une anecdote, racontée 
dans la Vie de saint Jean l'Aumônier (VII siècle) et d’après laquelle deux 
cordonniers auraient été institués comme lecteurs dans une des églises 
d'Alexandrie.# On remarquera qu'à Alexandrie, les gens cultivés ne man- 
quaient pas. Certes, le récit que je viens de citer (comme la plupart de 
ceux dont se compose cette Vie) est fictif; mais il n’en est pas moins utile 
pour mon propos, car l’auteur n'a certainement pu inventer, comme 
cadre pour son histoire, une situation socialement absurde. 

Les lecteurs, notamment ceux des églises modestes, pouvaient remplir 
plusieurs fonctions qui n'avaient rien à voir avec leur fonction spécifique. 
Cela ressort d’une anecdote édifiante racontée dans un ouvrage hagiogra- 
phique du VI‘ siècle.“ Dans une ville vivait un lecteur, fils d’un presbytre 
très picux. Père et fils et un diacre célébraient la messe dans une chapelle 


“Version copte, p. 126 de la traduction: “And the reader, as knowing that 
which he readeth, let him teach such as desire to understand, without any jealousy 
therein, but rather being glad the more because they desire the [true (?)] thing”. 
La version arabe, p. 39 de la traduction, est un peu différente: “The readers shall 
understand what they say and them that would learn shall they instruct and teach 
without grudging, but rather the more with gladness, because that those do ask 
what is good”. 

% Leontios' von Neapolis Leben des Heiligen Iohannes des barmherzigen Erzbischofs von 
Alexandrien, éd. II. Gelzer, Freiburg 1893, chap. 44a (ce chapitre manque dans la 
version de ce texte qui a été publiée récemment par A.-]. Festugière). 

% A Panegyric on Macarius bishop of Thôw, attributed to Dioscorus of Alexandria, éd. 
D.W. Johnson, Louvain 1980 (CSCO), pp. 88-89 de la traduction. 
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située hors de la ville, dans le gabal. Une fois, pendant que le lecteur 
portait, comme il en avait l'habitude, le pain et le vin offerts à l’église à 
titre de prémices et destinés à servir dans l’eucharistie, un soldat affamé et 
assoiffé, passant à cheval par le même chemin, voulut lui prendre ce qu'il 
portait. Le lecteur ne céda pas. Dans la bagarre qui s’ensuivit, la cruche 
contenant le vin se cassa et le vin éclaboussa le soldat. Les endroits de sa 
peau touchés par le vin se couvrirent aussitôt de lèpre.” 

Les historiens modernes de l'Église pensent que les lecteurs étaient 
pour la plupart jeunes, parfois même des garcons. Cette opinion se fonde 
essentiellement sur les décretales des papes du IV‘ et du V° siècle (Sirice, 
Innocent et Zosime), que j'ai évoquées au début de cet article. Dans ces 
textes, comme le note P.-H. Lafontaine - les papes “non seulement autori- 
sent la collation du lectorat dès l’enfance, mais la rendent obligatoire pour 
ceux qui sont baptisés dès cet âge et se destinent au service de l'Église. 
Celle-ci exige l'entrée dans la cléricature avant la puberté, dans le cas des 
enfants, et immédiatement après le baptême dans celui des adultes. Elle 
tient à assurer la pureté de son recrutement et ne saurait tolérer que les 
futurs clercs soient exposés aux sollicitations du monde”. 

Cependant, si l’on regarde les textes non-normatifs et si l’on se débar- 
rasse de l’obsession de l’avancement lent et graduel dans la carrière ecclé- 
siastique, on verra tout de suite que le bas âge des lecteurs ne constituait 
point la règle. À côté des lecteurs très jeunes dont a traité E. Peterson, on 
trouve des lecteurs d'âge mûr. Nous ne pouvons pas établir quelle était la 
proportion entre les premiers et les seconds: tout nombreux qu’ils soient, 
les textes égyptiens ne se prêtent pas à un traitement statistique. 

La position du lecteur dans la hiérarchie était basse.* J. Gaudemet 


# Aux yeux de l’auteur de ce récit, le pain et le vin que ce lecteur portait 
n'étaient évidemment pas encore consacrés, mais leur destination leur avait conféré 
un caractère sacré, si bien que ce que le soldat essaya de faire était une profanation. 

* Voir: E. Peterson, Das jugendliche Alter der Lectoren, dans Ephemerides Liturgicae 
48 (1934), pp. 437-442; PIT. Lafontaine, op. cit. (ci-dessus, note 4), pp. 129-133; J. 
Gaudemet, op. cit. (ci-dessus, note 1), p. 105. 

# Une opinion contraire a été exprimée par M. Naldini, Il cristianesimo in Egitto. 
Lettere private nei papiri dei secoli IT-IV, Firenze 1968, p. 85, dans son commentaire au 
n° 6 de son anthologie. Le texte qu’il commente est la célèbre lettre envoyée par 
“les frères à Rome” aux “frères du nome arsinoïte” et mentionnant l'évêque d’Ale- 
xandrie Maximos. Selon M. Naldini, l'importance des lecteurs serait attestée par le 
fait que dans cette lettre, le lecteur est mentionné immédiatement après l’évêque. 
Cependant, nous avons affaire justement à une lettre, et non à une liste des degrés 
ecclésiastiques; les expéditeurs de la lettre ont eu sans doute quelque raison 
particulière (que nous ne pouvons pas deviner) pour ne mentionner que ces deux 
personnes. 
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pense que dans les premières communautés, le rôle du lectorat. était 
important et qu'il “déclina lorsqu'il fut confié à de jeunes enfants”. Je 
suppose que le contraire est vrai. À mon avis, si l’on confiait cette charge à 
des garçons impubères, c’est qu'elle n’entraînait pas une véritable respon- 
sabilité, qu’elle n’avait au fond qu’un caractère technique. (Rappelons- 
nous que dans l'antiquité, les riches se servaient d'esclaves lecteurs). 

La documentation égyptienne montre que la carrière ecclésiastique 
pouvait commencer par le diaconat, sans qu’on eût passé par les ordres 
mineurs. Elle montre en outre que plusieurs lecteurs demeuraient tels, ne 
progressaient pas dans la carrière ecclésiastique. Dans la Vie de Pachôme, par 
exemple, il est question de Théodore d'Alexandrie," qui fut fait lecteur 
par Athanase en personne. Théodore exerça la fonction de lecteur pen- 
dant douze ans, et cela nullement par négligence ou par manque de piété: 
dès le baptême, il avait choisi l’ascèse et il vécut près d’une église. Nos 
sources documentaires grecques et coptes nous font connaître des lecteurs 
qui exercent des métiers, qui paient des impôts pour une terre qu'ils 
possèdent, qui participent à toute sorte d'opérations financières: ce sont 
évidemment des personnes adultes et économiquement indépendantes. 

Naturellement, il y avait en Égypte des lecteurs jeunes. Nous en ren- 
controns quelques-uns dans les inscripüons funéraires: un lecteur mort à 
14 ans (RIC, 432), un à 21 ans (RIC, 581), un à 26 ans (RIC, 350). De la Vie 
de Macaire de Skétis, nous apprenons que Macaire, le futur héros du désert, 
fut fait lecteur dans son enfance:® “Lorsque les habitants du village virent 
la conduite de l'enfant et la grâce de Dieu qui brillait sur son visage, alors 
les clercs du village le prirent et le conduisirent à l’évêque en le priant de 
faire de Macaire un anagnoste”. Parmi les lecteurs jeunes, il faut placer 
également Orion, le futur évêque de Sais: la Vie d'Isaac, patriarche d'A lexan- 
drie (il fut patriarche de 689 à 692), raconte # qu’Orion, qui était lecteur, 
voulut devenir moine malgré l'opposition de ses parents, qu'il s'enfuit au 
désert chez Isaac, mais que celui-ci, à cause de cette opposition, refusa de 
l’accepter: il est évident qu’Orion était encore trop jeune pour pouvoir 
disposer de lui-même. 

Socrate le Scholastique, dans son Histoire ecclésiastique (V, 22), donne un 
renseignement curieux sur le recrutement des lecteurs à Alexandrie: dans 





10 Vies coptes de S. Pachôme et de ses premiers successeurs, trad. par L.-Th. Lefort, Lou- 
vain 1943, chapitre 89, p. 152. 

1! Je me réfère à l'édition de G. Lefebvre, Recueil des inscriptions grecques-chrétien- 
nes d'Égypte, Le Caire 1907. 

1° Vie de Macaire de Scété, éd. E. Amélineau dans Annales du Musée Guirnet 25 
(1894), pp. 54-55. 

13 Vie d'Isaac, patriarche d'Alexandrie, éd. E. Porcher, PO 11, Paris 1915, p. 341. 
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cette ville, le lectorat pouvait être conféré à des catéchumènes. Quoique 
pareil usage ne soit pas attesté ailleurs, il n’y à pas de raisons pour mettre 
en doute l'exactitude de ce renseignement. Le fait noté par Sozomène met 
en lumière le caractère technique du lectorat. Il nous est impossible de 
savoir si cette coutume a disparu peu après le milieu du V“ siècle, mais cela 
est vraisemblable, car le baptême des enfants devenait de plus en plus la 
règle. 

En Égypte, comme partout en Orient, le lecteur pouvait se marier; en 
outre, personne ne demandait l’abstinence sexuelle à ceux qui étaient 
déjà mariés avant de devenir lecteurs." Les Canons du Pseudo-Athanase de- 
mandent seulement, comme dans le cas des sous-diacres, que les lecteurs 
qui veulent se marier, le fassent sans bruit ni ostentation. 

Plus complexe est la question de savoir s’il était ou non permis aux lec- 
teurs de se remarier. En principe, l'Église était défavorable à l'égard des 
secondes noces en général; quant aux secondes noces de membres du 
clergé, elles étaient partout sévèrement défendues: le clerc qui se rema- 
riait, perdait sa dignité ecclésiastique. De même, on excluait d'avance de la 
candidature aux ordres (de tous degrés), tous ceux qui avaient pris une 
seconde femme après la mort de la première, qui s'étaient donc, d’après le 
langage ecclésiastique courant, rendus coupables de bigamie. Les Canons 
du Pseudo-Athanase semblent partager ce point de vue (voir le canon 8 de la 
version arabe). Cependant, le même ouvrage, à un autre endroit, permet 
aux diacres de se remarier! Dans la version copte, le canon auquel je me 
réfère, à savoir le canon 43, punit lc diacre “bigame” par une suspension de 
la durée de six mois: après ce délai, si les autres membres du clergé de son 
église ne s’y opposent pas, il pourra reprendre ses fonctions liturgiques, 
mais il perdra son rang à l’intérieur de l’ordre des diacres, et sera rétro- 
gradé au dernier rang.“ Dans la version arabe, le même canon, qui porte le 
n° 42, prévoit une dégradation plus radicale: le diacre “bigame” deviendra 
lecteur. De toute façon, il n’est pas question de l’expulser du clergé. 


# Un témoignage éloquent de cet état de choses nous est fourni par un passage 
d'une anecdote édifiante racontée dans le panégyrique copte de Macaire de Tkow, 
cité ci-dessus (note 35). L'épouse d'un presbytre, mère de deux filles, dit à son 
mari (p. 69 du texte copte, p. 52 de la traduction): “O my master, (I swear) that 
since Í came out of my mother’s womb. no man has known me save you. Nor have 1 
ever looked at one of your fellow clersymen and said that they were better than 
you, Since the time that I was taken to you while you were a reader, in your presen- 
ce I reverenced you, calling you my master and obeying you like God”. 

© Sur le phénomène de la hiérarchie à l'intérieur d’un groupe de clercs 
appartenant à un même ordre, voir mon article Fonctionnement de l'Eglise égyptienne 
aux IV-VIIF siècles (sur quelques aspects), dans les Mélanges offerts au Père Maurice 
Martin, Le Caire 1992, p. 138-145 [ci-dessus, pp. 217-224]. 
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Si les diacres, après l’ordination, peuvent se remarier, à plus forte rai- 
son peuvent le faire les clercs des ordres inférieurs. Les Canons du Pseudo- 
Basile (n° 55) admettent explicitement les secondes noces pour tout le 
clergé mineur. 

Ces textes extraordinaires qui, indépendamment l’un de l’autre, con- 
trastent avec une longue tradition ecclésiastique, reflètent certainement la 
réalité qui, encore une fois, est différente (et à quel point!) du pro- 
gramme des écrivains ecclésiastiques. Ce décalage, on peut l’entrevoir à 
travers les canons des conciles des différentes régions du monde de 
l'antiquité tardive: si, dans ces conciles, on éprouvait le besoin de répéter 
que la “bigamie” était interdite aux clercs, cela prouve que beaucoup de 
clercs ne respectaient pas cette règle. Mais les Canons du Pseudo-Basile et 
ceux du Pseudo-Athanase montrent un phénomène qui va bien au-delà du 
simple décalage entre la norme et la réalité: les auteurs de ces textes 
acceptent ouvertement l’état de choses, renoncent à le combattre, ne fût- 
ce qu'en théorie. 

La position hiérarchique du lectorat dans le cursus ecclésiastique se re- 
flète dans le n° 54 des Canons du Pseudo-Basile. Le presbytre surpris dans 
l'état d'ivresse ne pourra recevoir la communion pendant 7 semaines, et 
son avancement (à un rang supérieur à l'intérieur du groupe des pres- 
bytres) sera bloqué pendant un an; dans la même situation, le diacre sera 
puni par l’exclusion de la communion pendant 5 semaines et par la rétro- 
gradation au sous-diaconat pour un mois; le lecteur s’abstiendra de la 
communion pendant 3 semaines et recevra 40 coups de bâton. Une visite 
chez un astrologue ou un devin coûtera au presbytre 10 ans d'exclusion, au 
diacre 3 ans, au lecteur (ainsi qu’au chantre et au portier) un an ou deux. 
Il est dommage que nous ne puissions pas dater ces prescriptions. 

Parfois, les lecteurs, comme le note le n° 48 des Canons du Pseudo-Basile, 
n’acceptaient pas de demeurer à leur place pendant longtemps, de ne pas 
avancer dans la carrière ecclésiastique conformément à leurs ambitions." 
Nous constatons par ailleurs qu'ils atteignaient parfois per saltum (comme 
le disait le pape Sirice) des dignités plus élevées. Dans Copt. Ostr. 31 (VII 
siècle), un diacre fraîchement institué et qui, immédiatement auparavant, 
avait été lecteur, s'engage à bien remplir ses nouveaux devoirs: nous 
constatons qu'il n’a pas passé par le sous-diaconat - un ordre qui pourtant 
est bien attesté dans les documents des archives de l’évêque Abraham, 
auxquelles Copt. Ostr. 31 appartient. 

Les groupes de clercs liés directement à un évêque ou desservant une 





1 “Keiner soll deswegen murren, wenn er auch schon alt geworden oder durch 
die Länge der Zeit fern ist. Es soll ihm keine Ordnung gegeben werden, wenn er 
dieselbe nicht verdient.” 
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église dite katholike dans une grande agglomération, comprenaient 
toujours des lecteurs. En témoignent les documents suivants: SB XIV 12021 
(IV s., Oxyrhynchos); SB I 5112 (VII s., Apollonopolis Ano); SB VI 9525 
(VI° s., Arsinoè); P. Cairo Masp. I 67088 (VI° s., Aphrodito); P. Cairo Masp. 
II 67283, II, 10 (VI° s., Aphrodito); P. Mich. XIII 667 (VI° s., Aphrodito); P. 
Tand. VITI 154, 11 (VE/VIT s., provenance inconnue); O. Epiph. 678 (VII: s., 
Hermonthis); KRU 74, 111 (VII s., Djémé). 

Des lecteurs apparaissent également dans des églises de campagne ou 
dans d’autres églises qui n’ont pas le statut de katholikai. En témoignent 
plusieurs documents: P. Gron. 9, 24-25 (fin du IV" s.), un lecteur dans un 
epoikion du nome arsinoîte; P. Oxy. XXXII 2673 (an 304), un lecteur de 
l’église du village de Chysis; CPR X 42 (V° s.), un lecteur de Püyiov "Imavvov 
à Alexandrou Nesos (peut-être s'agit-il d’un monastère); P. Vindob. Tandem 
18 (V&VI© s.), un lecteur d’un village, mentionné dans une liste d'entrées 
et de dépenses; CPR VII 122, 9 (VI° s.), le “premier lecteur” (rpotoava- 
yvéornc) de l’epoikion Metrodorou (ce texte très curieux témoigne claire- 
ment que dans une église desservant une très petite localité dans les alen- 
tours de Memphis, il y avait plus d’un lecteur *); P. Merton ITI 124 (VI: s.), 
un lecteur, fils d’un presbytre, dans une église d’Oxyrhynchos dite église 
d’apa Hierakion; CPR X 15 = PKF 1134 (début du VII s.), un lecteur; SB 
XIV 12194 (VII: s.), un lecteur, représenté par son frère, qui est diacre, est 
l’une des parties dans un accord de compromis (ce document, ainsi que 
celui que j'ai cité immédiatement auparavant, témoigne de l’existence 
d’une tendance à conserver les fonctions ecclésiastiques dans une même 
famille #); Copt. Ostr. 31 (déjà discuté auparavant}, le lecteur de l’église du 
village de Thè devient diacre de la même église et s'engage à apprendre 
par coeur l'Évangile de saint Matthicu; Copt. Ostr. 36 (VIT: s., appartenant 
aux mêmes archives), un lecteur qui fait probablement partie du clergé de 
l’église de sainte Marie du village de Piohe (ensemble avec un presbytre et 
un notable local, il prie l’évêque d’ordonner un presbytre pour cette égli- 
se; il n’est pas impossible qu'il appartienne au clergé d’une autre église, 
mais c’est peu probable). 

Dans des monastères aussi nous rencontrons des lecteurs.” Comme 


1 Pour un commentaire plus ample de ce texte, voir mon article dans les 
Mélanges M. Martin (cité ci-dessus, note 45), p. 144 [ci-dessus, p. 223]. 

J'ai étudié ce phénomène dans l'article publié dans les Mélanges M. Martin 
(cité ci-dessus, note 45), pp. 133-138 { ci-dessus, pp. 212-217]. 

® Plusieurs lecteurs sont attestés par des inscriptions du monastère d’Apa Jéré- 
mie de Saqqara, qui était un monastère important. Voir C. Wietheger, Das Jeremias- 
Kloster zu Saqqara unter besonderer Berücksichtigung der Inschriften, Alienberge 1992, p. 
288. Puisque ces inscriptions ne peuvent pas être datées de manière précise, nous 
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dans le cas des sous-diacres, la nomination de lecteurs dans des monastères 
n'était sans doute pas due à des besoins liturgiques (en effet, étant pour la 
plupart capables de lire, les moines pouvaient remplir à tour de rôle la 
fonction de lecteur), mais au désir de satisfaire l'ambition des moines. 

Dans le dossier des textes mélitiens, il y a deux lettres où un lecteur est 
nommé parmi les personnes auxquelles l'expéditeur envoie ses salutations: 
P. Lond. 1914 et P. Nepheros 12 (tous deux du TV" siècle). 

Les lecteurs (comme les autres membres du clergé) pouvaient parfois 
diriger des piae causae, c'était d'habitude l’évêque qui leur confiait cette 
charge. Dans VPB VI 173 (VI° -VII s.), un avayvoomg kai Gtoukntiis dirige 
un Éevodv.5° 

Plusieurs documents mentionnent des lecteurs agissant en dehors de 
tout contexte ecclésiastique. Passons-les en revue. 

Lecteurs qui possèdent ou cultivent de la terre: P. Merton III 124 P. 
Cairo Masp. I 67088 et Il 67118; P. Oxy. XVII 2195, 183; P. Lond. V 1673, 169, 
187 (tous ces papyrus sont du VI‘ siècle); PKF 52, 1 (VI-VII s.); P. Herm. 
Rees 34 (VIS s.); P. Lond. V 1850 (VII: s.); P. Apoll. An 99 (début du VII‘ 
s.). Certains de ces documents indiquent la superficie des parcelles 
auxquelles ils se réfèrent; dans tous ces cas, il s’agit de petites parcelles, de 
quelques aroures. Cependant, nous ne pouvons jamais savoir si telle ou 
telle personne possédait ou ne possédait pas d’autres parcelles, outre celle 
qui est mentionnée dans le document donné. Par conséquent, nous ne 
pouvons tirer de ces données aucune conclusion concernant la situation 
économique des lecteurs. 

Lecteurs qui possèdent une maison: SB XIV 12021 (IV° s.); SB I 5112 
(VIT: s.). 

Lecteurs qui paient des impôts ou qui apparaissent dans des documents 
fiscaux: CPRIX 51 (VII: s.); P. Vindob. G 16800, V, 9 (VII-VIII s.):5 PKF 720 
(VII s.). 

Un lecteur qui, dans sa vie laïque, exerce le métier de koXAextipiog 
(banquier, changeur de monnaies): P. Prag. I 71 et PKF 991, 1-2 (VII s.). 

Lecteurs qui rédigent des documents: P. Grenf. I 65 (VIS-VIE s.); KRU 
74, 111 (milieu du VIII s.); CPRIV 100, 24, 31 (VIII s.); OMH 59 (VII s.). 

Lecteurs qui apparaissent en tant que témoins ou qui signent des docu- 


ne sommes pas en mesure d'établir combien de lecteurs, dans ce monastère, 
exerçaient leurs fonctions en même temps. Voir aussi P. Mich. XIII 667 (VI s.). 

% Sur ce genre de piae causae et sur leur terminologie, voir mon livre Les ressour- 
ces et les activités économiques des églises en Egypte du IV au VIIF siècle, Bruxelles 1972, pp. 
115-119. 

5! Publié par U. Horak, Eine alphabetische Steuerliste und ein Grundkataster aus by- 
zantinischer Zeit, dans Tyche 5 (1990), pp. 17-26. 
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ments pour quelqu'un d'autre: P. Gron. 9, 24-25 (fin du IV° s.); P. Oxy. XVI 
189, 24 (VE s.); SB VI 9525 (VI° s.); P. Michael. 42, 46 (VI° s.); P. Cairo Masp. 
ITI 67283, 10 (VI s.); P. Mich. XIII 663 et 667 (VI° s.); P. Lond. V 1728 (fin du 
VI° s.); BGU XII 2208 (VII s.); P. Lond. V 1850 (VIF s.); P. Varia Copt. 5 (VII 
s.); BGUTI 404, 13 (VII s.); CPR IV 25, 20 et 74, 18 (VII s.); CPR IV 191, 6 
(VHE s.) et 100 (VIII s.); BGUTI 404 (époque arabe); KRU 69, 83 (VIII s.); 
KRU 75, 142, 145 (VIII s.). 

Par acquit de conscience, je citerai également les documents qui men- 
tionnent des lecteurs, sans nous apprendre quoi que ce soit sur leur condi- 
tion: P. Gron. 5, 13 (V° s.); CPRX 127, 12 (VI: s.); P. Cairo Masp. I 67094 (VIS 
s.); PKF 1308 (V°-VI° s.); PKF 397 (VIS-VII: s.); CPR 10, 15 (VII s.); P. Vindob. 
Worp 15 (VI°-VII* s.); O. Edfou 226, 2 (byz.); SBI 4712 (byz.); O. Epiph. 120 et 
665 (VII s.); SB XIV 11542 (VIT: s.); PKF 622, 12 (VII s.); RIC 505 (byz.); 
RIC 352 et 386 (?). 

Pour terminer cette section concernant les lecteurs, je me permets de 
mentionner un passage amusant de la version copte de l’ Apocalypse de Paul 
-version qui porte bien des traces d’une rédaction égyptienne.” Dans la 
grande vision des peines infernales que subissent les clercs pécheurs, le 
lecteur est plongé jusqu’à la bouche dans un fleuve de feu, si bien que ses 
lèvres et sa langue brûlent continuellement: c’est la peine qu’il subit pour 
ne pas avoir agi de manière conforme à ce qu'il lisait. 


Les chantres 


Dès qu’on compare la documentation relative aux chantres avec celle 
qui concerne les lecteurs, on comprend que les premiers ont dû être 
beaucoup moins importants que les seconds. Nous ne savons pas grand- 
chose à leur sujet. 

D'abord, une remarque terminologique. Dans les textes d’origine égyp- 
tienne, le chantre est appelé soit ydàmg, soit ispoydàAmng, soit waauæô6c. 
Ces termes avaient une bonne tradition paienne * et juive derrière eux. 

Nous avons vu que les chantres figurent dans la liste que les Canons du 
Pseudo-Athanase donnent des ordres du clergé. Cependant, les autres ou- 
vrages de caractère normatif, contenant des listes analogues, ne mention- 
nent pas les chantres. Faisaient-ils vraiment partie du clergé? ou étaient-ils 
comptés parmi les membres d’un groupe beaucoup plus large, collaborant 


"EAW. Budge, Miscellaneous Coptic texts in the dialect of Upper Egypt, London 
1915, p. 1060. 

93 Voir J.G. Davies, op. cit. (ci-dessus, note 1), p. 14. 

% Parmi les papyrus grecs, le terme ispoyéAtns, dans un contexte païen, est 
attesté dans SB V 9066, 40 (I° siècle de notre ère); PSIIX 1039, 5 (INI s.); P. Princ. II 
62, 5 (II s.). 


IT.5. LES ORDRES MINEURS DANS L'ÉGLISE D'ÉGYPTE 249 


d’une façon très étroite avec l’évêque ou avec le presbytre (ou 
l’archipresbytre) d’une katholike Un groupe de ce genre, nous le trouvons 
dans P. Iand. VIII 154 (VI*/VII: s.): ce document - une liste de distribu- 
tions de vin - mentionne, ensemble avec ceux qui sont indiscutablement 
des clercs, également le martyrologos, les chantres et un portier - personnes 
dont le statut n’est pas tout à fait clair pour nous - en outre les fossoyeurs, 
les parabalaneis (les infirmiers), les philoponoi,® enfin des employés de 
caractère purement laïc: un apaitetes, un mesites et un muletier. 

Mes doutes en ce qui concerne l'appartenance des chantres au clergé 
ont été réveillés par un passage de la Vie de Shenute écrite par son succes- 
seur, Besa. L'auteur sc souvient qu’au temps où Shenute était en vie, “les 
clercs et les chantres” venaient au monastère demander du vin pour 
l’eucharistie. Il semble donc concevoir les chantres comme un groupe qui 
n'appartient pas au clergé au sens strict du mot. 

Les Canons du Pseudo-Athanase considèrent que les chantres sont négli- 
gents dans le choix des chants et qu’il faut les empêcher d'employer des 
chants mélitiens ou d’autres chants non-catholiques.” Les chants créés par 
les mélitiens (ou par les ariens) étaient donc encore populaires dans toute 
l'Égypte. 

Ün autre canon du même ouvrage ordonne aux chantres d’enseigner 
les chants au peuple et de ne chanter que des psaumes.” Cette interdic- 
tion n’a jamais été respectée. Il est évident que le répertoire des chants ne 
se limitait pas au psautier. Jai déjà eu l’occasion de citer des textes norma- 
tifs qui réservaient la récitation des psaumes aux diacres, et cela à une 
époque où la fonction du chantre existait certainement: ces textes impli- 


5 Sur les philoponoi, voir mon article Les confréries dans la vie religieuse de l'Egypte 
chrétienne, dans Proceedings of the Twelfth International Congress of Papyrology, Toronto 
1970, pp. 511-525. [ci-dessous, pp. 257-278]. 

56 Sinuthii Vita bohairice, Paris 1906 (CSCO), chapitre 87. 

57 Version arabe, canon 12: “The singers shall not sing the writings of Meletius 
and of the ignorant, that sing without wisdom, not as David and in the Holy Spirit, 
but like the songs of the heathen, whose mouths ought to be stopped. But if they 
sing not in the Holy Spirit, let them sing not (at all). It is written, «Ye shall not add 
thereto neither take from it»”. 

Canon 18: “The bishop shall prove the reader and the singers often, that they 
read not any books but the common, catholic books, whence all the people lear- 
neth of God's great work, which is His mercy”. 

58 Version copte, canon 59: “The singer likewise shall not sing except from the 
book of the Psalms alone”. (La suite du texte est perdue). 

Version arabe, canon 59: “The singers shall sing nought but the book of the 
Psalms and shall likewise teach others without grudging to sing, that God may 
make His dwelling in the whole people, from the head to the foot”. 
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quent que les chantres aient pu chanter quelque chose d’autre. 

Les Canons du Pseudo-Basile (n° 48) disent que le chantre, au moment 
où il entre en charge, doit être béni sur l’ordre de l’évêque (cette formule 
curieuse semble suggérer que la bénédiction du presbytre pouvait suffire). 

J'ai déjà cité ci-dessus, dans la section concernant les lecteurs, un passa- 
ge de Socrate le Scholastique (HE VII,22) qui affirme qu’à Alexandrie, les 
catéchumènes pouvaient devenir des lecteurs ou des chantres - coutume 
qui, selon cet historien, n’existait pas dans le reste du monde chrétien. 

Il est hors de doute que les églises épiscopales et d’autres églises gran- 
des et riches avaient à leur disposition des chantres. On aimerait bien 
savoir s’il en était de même pour les églises urbaines moins importantes et 
pour les églises de village. Dans les documents, le seul genre de sources où 
l’on puisse raisonnablement chercher des renseignements à ce sujet, je 
n’ai rien trouvé. Le silence des documents ne nous oblige cependant pas à 
supposer que dans ces églises, il n’y avait jamais de chantres. Bien au 
contraire, il est - me paraît-il - vraisemblable que les églises modestes, mais 
qui possédaient un lecteur, pouvaient engager un chantre, si le lecteur 
n’était pas capable de diriger les chants liturgiques. (Peut-être un chantre 
desservait-il plus d’une église de ce type? Mais ce n’est là qu’une hypothèse 
fondée uniquement sur la vraisemblance). 

Si les papyrus sont muets à ce sujet, il existe en revanche des papyrus 
très intéressants attestant la présence de chantres dans des confréries. P. 
Oxy. LVIII 3958, 13, 35, 43 (début du VII: s.) mentionne un ydAmng TS Qi- 
Aorov(ias) tod dyiov Osoôwpov, fils de feu un tel, qui était didkovog Kai 
ebdyyeAo6, c’est-à-dire d’un diacre qui lisait les Évangiles dans la messe. 
Ce chantre était-il chantre de la confrérie des philoponoi ou bien était-il un 
philoponos qui, par ailleurs, était chantre? Dans P. Lond. II 1071 b (VI- 
VII s.),® qui est une yvô (ou) tõv ponróv(wv) tod &yiov ‘Imdvvov, apparaît 
un chantre qui est certainement membre de la confrérie de saint Jean, au 
même titre que les autres personnes nommées dans ce compte: en effet, 
les noms de celles-ci sont accompagnés de l'indication de la profession 
qu'elles exercent indépendamment de leur appartenance à la confrérie: 
RAOUHÉPLOG, YEWPYÔS, TÉKTOV, paro, propos. Cependant, il est possible 
que le chantre de P. Oxy. LVIII 3958 ait exercé sa fonction de chantre dans 
la confrérie, enseignant aux membres de celle-ci lart de chanter et diri- 
geant leurs chants choraux. Nous savons que les philoponoi participaient 
aux fêtes solennelles toujours comme un groupe organisé, chantant au 


9 Voir le dictionnaire de Lampe, s. v. eddyyeAog: “who reads the Gospel at 
church services”. 

® Ed. par PJ. Sijpesteijn, New light on the paômovot, dans Aegyptus 69 (1989), pp. 
97-99. 
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cours de la procession ou pendant la liturgie. 

L'éditeur de P. Oxy. LVIII 3958, se fondant sur l’expression duikovog kai 
edéyychoG qui apparaît dans ce document, a proposé de restituer ydA]mng 
Kai ebdyyehos rka[Boauñs EkkAnoias dans P. Strasb. VII 638, 3, où l'éditeur de 
ce dernier papyrus avait lu |rnç Kai Ebyyehos ka[. Cependant, à la lumière 
des textes normatifs que j'ai cités ci-dessus, cette restitution se révèle être 
très peu probable: puisque le lecteur, qui était placé plus haut que le 
chantre, n’avait pas le droit de lire les Evangiles, il serait bien étrange que 
le chantre eût eu ce droit. 

Certains documents mentionnent des moines qui sont des chantres. 
C'est le cas de certaines inscriptions du monastère d’Apa Jérémie de 
Saqqara (cinq chantres sont mentionnés).f! C'est le cas aussi de P. Lugd. 
Bat. XIX 24 et de P. Lond. V 1748 (tous deux de l’époque arabe). Il est 
dommage que ces deux documents (des quittances fiscales) ne nous 
permettent pas de savoir si les chantres en question furent nommés chan- 
tres avant ou après la prise du oyñua (au second cas, ils auraient été nom- 
més pour desservir l’église ou la chapelle du monastère). Nous connaissons 
en outre une inscription funéraire d’un chantre-moine, qui avait vécu dans 
un des centres monastiques près d’Alexandrie. Il est impossible de savoir 
si l’éyios Ztépavog mentionné dans un papyrus trouvé dans le Fayoum, PRG 
V 63, 3 (VII s.), était une église ou un monastère; nous ne savons donc pas 
si le chantre qui figure dans ce document était ou non un moine. 

Je citerai enfin des documents qui nous font voir des chantres en 
dehors de leur activité ecclésiastique: P. Amst. 1 (VI: s.), le ydAmg Theo- 
pemptos donne à un boulanger l’ordre de fournir 5 artabes de farine à des 
TÀaKovvioroloi; nous ne savons rien sur les rapports entre les personnes en 
question. P. Ant. II 109 (VI s.). P. Haun. IN 62, 16 (VIS-VII: s.), un ydAmg 
apparaît dans une liste de débiteurs. PKF 801 (VII s., Arsinoë), un chantre 
paie une partie (8 carats et derni) du loyer d’un local appartenant à la 
ueydAn ékkAnoia; le recu est signé par un presbytre. PKF 411 (VII s., pro- 
bablement Hermopolis), un chantre loue un local qui appartient proba- 
blement à l’église (le document est écrit et signé par des ecclésiastiques). 
P. Lond. IV 1430, 112 (VII -VIIT s.?, Aphrodito), un chantre figure dans 
une liste de paiements dont le caractère n’est pas clair. 

Des textes tardifs, du X° et du XI: siècle, témoignent de l’existence de 
chantres à cette époque: Crum, Cat. Brit. Mus. 254 (liste de paiements); 514 
(texte liturgique); 458 (un chantre en tant que témoin); Suppl. 1075 (liste 
rédigée dans un grec barbare). 


8! C. Wietheger, op. cit., p. 289. 
© Inscription du VI° siècle, trouvée à el Doukheilah et publiée par G.Lefebvre 
dans Recueil des inscriptions grecques-chrétiennes d'Egypte, n° 2. 
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Les portiers 


Venons-en maintenant au dernier nommé de la liste dressée dans les 
Canons du Pseudo-Athanase le portier. 

Sa position n’est pas claire: dans plusieurs textes qui énumèrent les de- 
grés du clergé, il n’est pas du tout mentionné. 

Quand ils n'étaient pas considérés comme des membres du clergé, les 
portiers n’en étaient pas, pour autant, moins sujets à la surveillance stricte 
des autorités ecclésiastiques. À toutes les personnes étant à son service, 
l'Église imposait des règles de comportement assez sévères. Elle ne voulait 
pas que ses serviteurs diminuent son prestige par leurs fautes. C’est pour- 
quoi les Canons du Pseudo-Athanase demandent aux paysans qui cultivent 
des terres appartenant à l’Église, de bien traiter leurs animaux et de ne pas 
employer de mots grossiers.” 

Les portiers des églises sont désignés, en grec, par Supop6s ou Buvpovpéc, 
TPOGHOVAPLOG, TAPAHOVÉPLOS ou mvàiopéc; mais les textes de provenance 
égyptienne ne se servent que du terme Svpovpés. Les termes rvAwp6s et 
npoouovápioç n'y apparaissent pas, autant que je sache; quant au terme 
Tapauovapios, appliqué à une personne qui est au service d’une église, il ap- 
paraît dans un texte ayant trait à l'Égypte, mais de provenance syrienne, à 
savoir dans un récit de Jean Malalas.% Des ambassadeurs envoyés par le roi 
des Axoumites arrivent à Alexandrie et prient les autorités civiles et 
ecclésiastiques d'envoyer dans leur pays un évêque. [informé de l'affaire, 
Justinien permet aux ambassadeurs de choisir eux-mêmes leur futur 
évêque. Ils choisissent alors un homme âgé de 62 ans, pieux et célibataire, 
rapauoväptioc de l’église de saint Jean (il s’agit probablement d’une église 
de saint Jean Baptiste située dans l’ancien temenos du Sérapéion). Cet hom- 
me, une fois ordonné évêque, met ensemble un groupe de clercs et part 
pour son diocèse. Il est impossible d'imaginer que les ambassadeurs axou- 
mites aient pu remarquer un modeste portier d’une église qui, tout en 
étant généralernent connue, n'étaient pas une église épiscopale. Il faut 
donc penser qu'ici, le terme rapapoväpios ne désigne pas un portier, mais 
un administrateur de l’église - emploi qui est attesté égalernent par d’autres 
textes non-égyptiens. La fonction d'administrateur d’une église pouvait être 
confiée à des clercs des ordres majeurs: à des diacres ou à des presbytres. 





& Voir J.G. Davies, op. cit. (ci-dessus, note 1), p. 14. 

© Ainsi dans CA VIII, 47, 26, 43, 69; de même, dans les Canons d'Hippolyte, n° 21. 
La même remarque vaut pour un passage de la Passion d’apa Menas, publiée dans 
Apa Mena. A selection of Coptic texts relating to St. Menas, éd. J. Drescher, Le Caire 1946, 
texte copte p. 2; traduction pp. 101-102. 

5 Version arabe, canon 21. 

% Johannes Malalas, Chronographia, éd. L. Dindorff, Bonn 1831, sous l'an 527. 
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Bien entendu, Bupovpôs n’est pas un terme spécifiquement ecclésias- 
tique: ils peut désigner non seulement les portiers des églises, mais aussi 
les portiers des riches maisons privées ou des bâtiments publics, ou les 
gardiens des portes d’une ville.” 

La fonction de base du portier était celle que son appellation suggère: 
surveiller les portes de l’église et de l’enceinte sacrée. 

Dans les Canons du Pseudo-Basile, les portiers, de même que les lecteurs 
et les chantres, apparaissent comme des personnes qui ont été nommées 
pour remplir des fonctions précises au service de l’Église et qui ont reçu la 
bénédiction de l’évêque. Remarquons en outre que le canon 54, qui établit 
les peines pour livresse, et le canon 34, qui établit les peines pour la 
consultation d’un astrologue ou d'un devin, traitent les portiers exacte- 
ment comme les lecteurs. Cet abaissement des lecteurs à l’humble niveau 
qui était propre aux portiers, me paraît étrange. Il se peut que les deux 
canons en question appartiennent à une couche tardive du recueil, autre- 
ment dit qu'ils soient nés à une époque où le lectorat était en train de 
perdre son importance originelle et allait vers sa disparition. 

Dans les textes de caractère documentaire, apparaissent des portiers ec- 
clésiastiques, mais pas souvent. Voici les attestations: 

P. Oxy. I 141 (VI° s.), un Svpovpdg tod dyiov ’Imdvvov, et P. Princ. II 87 
(début du VIF s.), un Svpovpog toù dyiov Osodopov: dans les deux cas, il 
s’agit de petites églises d’Oxyrhynchos. 

P. Iand. VIN 154 (VI‘/VII s.), parmi des ecclésiastiques et des groupes 
dépendant d’un évêque, est mentionné le Supovpôs tod tónov. Faute d’une 
ultérieure précision, il nous est impossible de savoir si ce 16706 était une 
église (autre que l'église épiscopale) ou une chapelle ou un monastère. 
Cette liste ne mentionne pas de portier de l’église épiscopale; elle n'est 
cependant pas une liste exhaustive de toutes les personnes dépendant de 
l’évêque, il vaut donc mieux ne pas tirer de conclusion ex silentio. Quoi 
qu'il en soit, une remarque faite par l'éditeur de ce document, J. Hummel, 
me paraît juste: dans une grande église, disposant d’un clergé nombreux, 


©” Voir par exemple PKF 1106, 8 (VII s.), apa Ioulios Supoupôs tav rvàðv. L'édi- 
teur de CPR X, dans son commentaire au n° 16, écrit que l'apa loulios Bupovpòg tõv 
rvAGv de PKF 1106 est un portier d'une église; c'est probablement le titre apa qui 
lui a suggéré cette hypothèse; cependant, ce titre pouvait être attribué à des per- 
sonnes pieuses, et non seulement aux clercs et aux moines. Les nóa dont cet 
homme était le gardien étaient probablement les portes de la ville. 

8 Cf. les Canons du Pseudo-Athanase, version arabe, canon 13: “The doorkeepers 
likewise shall stand every day at the doors of the sanctuary. Those that watch the 
doors of the place of entry, shall give heed to the doors of the sanctuary”. Cf. aussi 
le canon 25 et, dans la version copte, le canon 57. 
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les tâches de manutention et de surveillance pouvaient être confiées à des 
ecclésiastiques (notamment aux sous-diacres); en revanche, une petite 
église, desservie par un presbytre que l'évêque envoyait à certaines occa- 
sions, avait besoin d’une personne qui pùt surveiller de façon permanente 
l'édifice et les objets sacrés. 

VPB IV 95 (VI° s., nome hermopolite), un portier de la “nouvelle église”. 

CPR X 16 (VIT s., Arsinoè), Stephanos, SodAog Tg Osotókov, c'est-à-dire 
agent de l’église de la Theotokos, ordonne à un ararmmig de Ptolémaïs de 
donner à deux portiers deux artabes de blé. Il est probable (mais non sûr) 
que ces portiers étaient au service de l’église en question. 


Remarques finales 


Plus d’une fois, j'ai eu l’occasion, ci-dessus, de souligner la présence 
des clercs mineurs dans les églises importantes: celles qui étaient gérées di- 
rectement par un évêque ainsi que celles qui ne l’étaient pas, mais qui 
appartenaient à la catégorie des katholikai. 

Il existait un lien entre le nombre des sous-diacres, lecteurs, chantres et 
portiers et les besoins dûs à une vaste activité pastorale. Ce besoins concer- 
naient non seulement le service de tous les jours, mais aussi la célébration 
des grandes fêtes. 

Dans les fêtes, c'était surtout les lecteurs et les chantres qui servaient à 
créer une atmosphère solennelle: les lecteurs lisant à tour de rôle les 
textes religieux (l’alternance servait à introduire la variété et prévenir 
l'ennui), les chantres chantant en choeur ou dirigeant les chants choraux 
des fidèles. Ils étaient aidés dans cette tâche par les confréries religieuses, 
dont les membres se joignaient au groupe des clercs.” 

Nos sources, quoique pas aussi nombreuses ni aussi explicites qu’on le 
souhaiterait, nous permettent de saisir un phénomène qui est essentiel 
pour mon sujet: au cours des siècles auxquels je m'intéresse, les ordres 
mineurs perdent visiblement d'importance ou disparaissent de la liste des 
ordres, pour passer à la catégorie vaste, mais mal définie, des gens de 
F Eglise. 


5 Il vaut la peine de citer à ce propos deux passages d’un texte copte, les 
Miracles de saint Mercure, dans Passione e Miracoli di S. Mercurio, éd. T. Orlandi, Mi- 
lano 1976, p. 108: “... fu suonata la tromba perché tutti coloro che dormivano si le- 
vassero e andassero in Chiesa e cantassero inni coi philoponoi, poiché era la grande 
festa del Santo”; p. 114: “Prima di tutto dunque i presbiteri e i diaconi si purifi- 
chino bene da ogni peccato prima di accostarsi al santo altare di Dio, affinché il 
fuoco della divinità non lo bruci; i presbiteri indossando i loro mantelli di lana; i 
diaconi, a loro volta, indossando delle tuniche di lino. I lettori da parte loro se ne 
stiano tranquilli e recitino a memoria le Sacre Scritture, i philoponoi da parte loro 
siano presenti alle riunioni della Chiesa mattina e sera sempre”. 
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Ce processus avait des causes multiples. En partie, il s'explique par un 
changement de la structure ecclésiastique, consistant en la naissance d’un 
réseau assez dense d’églises aussi bien dans les villes que dans les cam- 
pagnes. Le clergé lié à chacune de ces églises était nécessairement peu 
nombreux, réduit le plus souvent au minimum indispensable, c’est-à-dire 
au presbytre et au diacre. Dans ce cas, c’était le diacre qui s'occupait de 
tous les aspects matériels, techniques, du fonctionnement de l’église. 

Naturellement, il y avait des exceptions; grâce aux papyrus, nous avons 
pu en connaître certaines (plus nombreuses qu’on m'aurait pu s’y atten- 
dre); elles étaient dues sans doute aux conditions particulières de telle ou 
telle église (par exemple, un presbytre analphabète qui avait besoin d’un 
lecteur; un diacre trop vieux pour remplir ses devoirs et auquel il avait 
fallu joindre un sous-diacre; les ambitions d’une famille locale, jouant le 
rôle de patron de l’église ou qui avait fondé l’église, etc.). 

Une autre cause du processus en question, il faut la voir dans la nais- 
sance d’une mentalité nouvelle, qui réservait le droit de toucher les objets 
sacrés aux membres des ordres majeurs, seuls réputés dignes de ce con- 
tact. Pour illustrer le changement que cette facon de penser entraîna en 
ce qui concerne la position du diacre, je peux citer un document du VII‘ 
siècle, provenant des archives d’Abrabam, évêque d’ITermonthis, Copt. 
Ostr. 41. C’est une déclaration faite par un nouveau diacre et contresignée 
par les témoins; elle indique de facon détaillée les devoirs que le nouveau 
diacre s'engage à remplir. Le diacre s’occupera de l’église au cours des 
réunions liturgiques et en dehors d'elles; il aura soin des lampes du matin 
au soir; il préparera l’encens; aux occasions indiquées, il participera aux 
veillées (comme à tout ce qu’on fera dans le sanctuaire); finalement, il 
dormira dans l’église pour surveiller les objets précieux qui s’y trouvent. Si 
Pon compare ce qui ressort de ce document avec ce qui ressort des textes 
de droit canon, la différence saute aux yeux. Le diacre fait désormais ce 
qui, auparavant, était prévu pour le sous-diacre, voire pour le portier. 


LES CONFRÉRIES DANS LA VIE RELIGIEUSE 
DE L’ÉGYPTE CHRÉTIENNE * 


Au IV" siècle, l’aspiration à remplir de façon rigoureuse les préceptes 
de l’évangile fit naître non seulement Panachorétisme et le cénobitisme, 
mais aussi d’autres formes de vie religieuse. Parmi celles-ci il y a les confré- 
ries religieuses. Beaucoup moins connues que l’anachorétisme ou le 
mouvement cénobitique, elles ont pourtant joué un rôle important. 

Par “confrérie religieuse”! lorsqu'il s’agit d'histoire du christianisme, 
j'entends un groupe de gens qui s'unissent el acceptent une certaine 
forme d'organisation afin de mener une vie religieuse commune, mais qui 
ne brisent pas leurs liens avec le “monde”, soit parce que leur situation 
familiale ou autre les en empéche, soit parce que leur désir de remplir 
leurs devoirs envers Dieu de façon rigoureuse n’a pas assez d’intensité 
pour les décider à des renonciations extrêmes. Le “monde”, c’est surtout 
la famille, l’activité économique, la propriété, le milieu social auquel on 
appartient. L’adhésion à une confrérie religieuse entraîne l'obligation de 
consacrer plus de temps que ne le fait le chrétien moyen aux pratiques 
religieuses - le plus souvent exercées en commun -, de s'adonner dans une 
mesure plus large à l’activité de bienfaisance, enfin de participer à certai- 
nes formes de vie sociale à l’intérieur de la confrérie. 

De telles confréries apparaissent, avec plus ou moins de force, à diffé- 
rentes époques de l’histoire du christianisme, jusqu’à nos jours. Leur essor 
le plus grand eut lieu au moyen âge et au début de l’époque moderne. 
Elles existaient cependant déjà vers la fin de l'antiquité, et déjà alors elles 
occupaient une place importante dans la vie religieuse de la chrétienté. 

Bien sûr, des associations religieuses avaient existé auparavant dans le 
monde païen et avaient joué un rôle considérable aussi bien dans la vie 
religieuse que dans la vie sociale. Dans l'Égypte grecque et romaine, leur 
activité est bien documentée? Dans une certaine mesure, les confréries 


“Publié dans: Proceedings of the XIIth International Congress of Papyrology, Toronto 
1970, pp. 511-524. 

! Cf. G. Le Bras, Les confréries chrétiennes. Problèmes et propositions, dans Revue Histo- 
rique de Droit Français et Étranger 19-20 (1940/1941), pp. 310-363. 

? Voir F. de Cenival, Les associations religieuses en Egypte d'après les documents démo- 
tiques, Le Caire 1972; M. Muszynski, Les “associations religieuses” en Egypte d'après les 
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chrétiennes sont un prolongement des associations païennes. Cependant, 
les ressemblances entre les unes et les autres ne doivent pas nous faire 
perdre de vue les différences essentielles. Celles-ci sont la conséquence de 
l'existence de l’Église, de son culte uniforme et de son organisation forte- 
ment centralisée. C’est - ainsi que nous le verrons - à l’intérieur de la vie 
religieuse organisée par l’Église que les confréries avaient leur place. C'est 
le clergé local, et spécialement l’évêque, qui établissait et contrôlait les 
formes de leur activité. Leur autonomie était très limitée. Par contre, les 
associations paîennes, organisées pour pratiquer le culte de diverses 
divinités sous diverses formes, jouissaient d’une liberté totale, pourvu 
qu’elles fussent compatibles avec le modèle de la religion traditionnelle. 

Les synthèses d'histoire de l'Église parlent très peu ou ne parlent pas 
du tout des confréries de la fin de l’antiquité. Ce silence est dû à l’état de 
notre documentation: les sources concernant ce sujet sont peu nombreu- 
ses et peu éloquentes. Les actes des conciles et des synodes ne s'occupent 
pas des confréries. Ces assemblées s’intéressaient, d’une part, à définir 
l’orthodoxie et à la défendre contre les hérésies, et d'autre part, à régler 
des questions d’organisation et de discipline ecclésiastiques. Les confré- 
ries, manifestement, ne procuraient pas assez de soucis aux évêques pour 
faire l’objet de leurs débats. (Remarquons d’ailleurs que les questions 
concernant les anachorètes et les monastères - deux éléments qui étaient 
sans aucun doute d’une importance extrême pour l’Église - n’occupent 
qu'une place très modeste dans les actes des conciles et des synodes). 
Nous pouvons cependant trouver quelques données utiles dans des chroni- 
ques, des Vies de saints, des recueils de sermons, etc.: c’est ici que les 
confréries apparaissent, et précisément dans des contextes qui - comme je 
le montrerai plus loin - semblent indiquer qu’elles étaient un phénomène 
assez bien connu de tout le monde pour ne pas exiger d'explications. À 
ces sources littéraires s'ajoutent heureusement des documents papyrologi- 
ques. Le nombre des papyrus mentionnant des confréries a sensiblement 
augmenté dans ces dernières années. 

La pauvreté des matériaux concernant les confréries et la richesse de 
ceux qui concernent d’autres formes de la vie religieuse de l'antiquité 
tardive expliquent l’absence de recherches systématiques sur les confré- 
ries. L'étude la plus importante et la plus pénétrante sur ce sujet, c’est 
encore Particle de H. Leclercq dans le Dictionnaire d'archéologie chrétienne et 
de liturgie, 1. III, s.v. Confréries® Cet article, qui occupe sept colonnes, a été 


sources hiéroglyphiques, démotiques ei grecques, dans Orienialia Lovaniensia Periodica 8 
(1977), pp. 145-163. 

* Outre l'article de H. Leclercq, voir P. Pétridès, Le monastère des Spoudaei à 
Jérusalem et les Spoudaei à Constantinople, dans Echos d'Orient 4 (1901), pp. 225-231; Id., 
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conçu par l’auteur comme une esquisse tout à fait provisoire, destinée à 
encourager d’autres chercheurs à étudier le sujet. Mais personne jusqu’à 
présent n’a entrepris un examen systématique des sources en vue de 
Tétude des confréries; on s’est borné à chercher, au moyen des indices des 
éditions, les passages où apparaissent des termes caractéristiques désignant 
les confréries. Certes, ce n’est pas une petite tâche que d'examiner toutes 
les sources de l'antiquité tardive. Elles sont tellement nombreuses que, 
rien que pour les lire, il faut de longues années. 

Le présent article * ne prétend pas traiter des confréries dans tout le 
territoire appartenant ou qui avait jadis appartenu à l'empire romain. Je 
me propose seulement de présenter les résultats de mes recherches pour 
ce qui concerne l'Égypte aux IVIX: siècles, en utilisant aussi des sources 
provenant d’autres provinces orientales et qui peuvent, pour certaines 
questions, fournir des explications précieuses.’ 

Les membres des confréries, dans la partie grecque de l'empire romain, 
étaient appelés ot plaérovot (“ceux qui aiment l'effort, la peine”), ou oi 
onovôaiot (“les zélés”). Il n’est pas exclu que d’autres dénominations aient 
existé, qui n'auraient pas encore été identifiées par les chercheurs; en ou- 
tre, on pouvait sans doute désigner les membres des confréries par des ter- 
mes très généraux (tels que “les frères”, “les confrères”, “les soeurs”), que 
nous n’avons pas le droit de rapporter aux confréries si le contexte dans 
lequel ils apparaissent ne nous fournit pas d'indications précises. Le terme 
piaérovos aussi bien que le terme oxovôaios sont attestés pour l'Égypte.’ La 
confrérie des madrovot était appelée tò pràotoviov, c’est-à-dire paomovetov 
(P. Lond. II 1080 [VI] ) ou bien ñ guorovia (texte n° 26; P. land. III 38 [V<- 
VI°]; P. Oxy. LVIII 3958 [614]; PXF 280 [époque byz. tardive]). 

À ces confréries avaient accès non seulement les hommes, mais aussi les 
femmes. Cela est attesté pour Constantinople vers la fin du IV° siècle.* 


Spoudaei et Philopones, ibid. 7 (1904), pp. 341-343; S. Vailhé, Les Philopones d’Oxyrhynque 
au IV siècle, ibid. 14 (1911), pp. 277-278. 

t C'est à la suite d’une suggestion de Monsieur Louis Robert concernant le P. 
Berl. Inv. 16172 (publié ci-dessous) que j'ai entrepris le présent travail. Je tiens à lui 
exprimer ici ma vive reconnaissance. 

5 À la fin de l'article le lecteur trouvera une liste des sources exploitées dans le 
présent travail. Pour simplifier les références, je citerai ces sources, au cours de 
l’article, par les numéros de la liste. 

$ Zacharie le Scholastique (texte n° 5, p. 24) donne encore un autre nom: “les 
compagnons”, malheureusement, son ouvrage ne nous est conservé que par une 
traduction syriaque; nous ne savons pas à quel mot grec correspond le mot 
“compagnons”. 

7 Les spoudaioi apparaissent dans les textes n™ 1, 2, 7,9, 15. 

8 Sozomenos, HE, éd. J. Bidez, Berlin 1960, VIII,23, pp. 380-381. 
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Nous savons d’autre part que les confréries médiévales accueillaient 
hommes et femmes. Il en était sans doute de même dans l'Égypte byzan- 
tne, quoique les preuves manquent.’ 

Il sera opportun de citer, au début de cet exposé, un passage de Zacha- 
rie le Scholastique, qui connaissait très bien le milieu des philoponoi 
d'Alexandrie. Parlant d'un étudiant qui faisait partie des philoponoi, il dit 
qu'il était universellement connu pour “l’orthodoxie, l'humilité de vie, la 
grande chasteté, l'amour de son semblable et la commisération envers les 
pauvres”, et il ajoute: “Il était en effet de ceux qui fréquentent avec assi- 
duité la sainte église, ceux que les Alexandrins suivant la couturne du pays 
ont l’habitude d'appeler philoponoi”.!° Examinons cette liste de qualités qui, 
selon Zacharie, étaient propres aux philoponoi. 

La première, l’orthodoxie, qui du point de vue de Zacharie est le mo- 
nophysisme, prête à discussion. Les confréries des philoponi ou spoudaioi 
existaient aussi bien dans l'Égypte monophysite que dans la Constantino- 
ple catholique; et la Vie de saint Jean l’Aumônier (texte n° 10) nous apprend 
qu'à Alexandrie même, au VII‘ siècle, il y avait des confréries de philoponoi 
dépendant du patriarche catholique. D'ailleurs, entre le catholicisme et le 
monophysisme, les différences théologiques n'étaient pas de telle nature 
que dans un camp il y eût des conditions plus propices que dans l’autre 
pour la naissance et le développement de cette forme de vie religieuse 
qu'étaient les confréries. En revanche, il est certain que les philoponoi 
étaient, à l’intérieur de l'Église, l’un de ces groupes qui s'intéressaient aux 
questions théologiques et que chacun des camps adverses s’efforçait 
d'attirer ou de mettre à l'abri de l'influence des hérétiques. Dans son 
homélie Contre les livres hérétiques (texte n° 9), Jean de Parallos écrit: “Ces 
hérétiques pervers ont osé publier des ouvrages pleins de malédiction et 
d’amertume; que si les gens simples les récitent dans les villages et les villes 
d'Égypte, pendant que les zélants les écoutent, ils pensent que les paroles 
de ces livres auxquelles on prête l’oreille sont choses véridiques”. 

L'expression “humilité de vie” qu'emploie Zacharie avait un sens assez 
précis et assez évident pour les lecteurs de son époque. De nombreux 
courants qui proposaient une intensification de la vie religieuse, une 


* Il est vrai que dans une historiette du recueil Vie et récits de l'abbé Daniel le Scétiote 
(texte n° 26), la pieuse épouse de l'orfèvre Andronikos, une femme qui a vécu 
d'abord à Antioche et qui plus tard, suivant son mari, s’est établie en Egypte, fait 
partie d'une confrérie. Cependant, il serait imprudent de chercher dans ce texte, 
qui se compose exclusivement de situations stéréotypées, des renseignements sur la 
réalité égyptienne. Il s'agit d'un produit typique de l'hagiographie byzantine, pour 
laquelle l'Egypte est le pays des moines et des miracles. 

10 Texte n° 5, p. 12. 
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application fidèle des principes de l'Évangile, exigeaient de leurs adhé- 
rents l’“humilité de vie”. Cela signifiait: habillement et habitation modes- 
tes, usage modéré des bains ou abstention totale de ceux-ci, modération 
dans le manger et le boire, c’est-à-dire non seulement des jeûnes plus 
longs et plus rigoureux que ceux qu’observaient la plupart des fidèles, 
mais aussi des repas parcimonieux. 

La mention de la chasteté demande un commentaire. Nous savons que 
parmi les philoponoi il y avait des gens mariés. En outre, il n’était pas anor- 
mal qu’un philoponos se marie. C’est ce qui ressort d’un récit faisant partie 
d'un recueil d’historiettes sur les moines pieux (texte n° 19). Les camara- 
des d’un pieux philoponos lui font cette proposition: “Maître Paul, pourquoi 
ne te fais-tu pas moine? Tu nas pas de parents et tu n’as pas l'intention de 
te marier”. La tendance à la chasteté a dû être très forte parmi les mem- 
bres des confréries; elle a dû encourager non seulement le maintien du 
célibat, mais aussi, et peut-être plus souvent, la continence parmi les époux 
ayant déjà des enfants. Mais cette tendance n’est jamais devenue une règle. 

Lamour du prochain et l’activité philanthropique avaient la place 
d'honneur dans le programme de ce milieu. Nous pouvons nous deman- 
der si l’activité philanthropique s’exerçait surtout à l’intérieur des confré- 
ries, ou si elle était dirigée vers les pauvres et les malheureux en général. 
Les sources nous fournissent des renseignements concernant ce deuxième 
genre d'activité. Dans le grand sanctuaire des saints Cyr et Jean, copoi 
åvápyvpot, près d'Alexandrie, les philoponoi faisaient régulièrement service 
auprès des malades, qui parfois passaient là des mois entiers en attendant 
des saints la guérison (texte n° 11).!! 

Enfin, selon Zacharie, les philoponoi sont “ceux qui fréquentent avec as- 
siduité la sainte église”. La plupart des informations que les sources nous 
fournissent au sujet des confréries des philoponoi où spoudaioi concernent 
justement leur fréquentation des églises et leur participation aux cérémo- 
nies religieuses. C’est apparemment là l’aspect de la vie de ces organisa- 
tions qui frappait le plus les gens qui n’en faisaient pas partie. Le canon 93 
de la version copte des Canons attribués (à tort) à Athanase (texte n° 2) 
rappelle énergiquement le devoir de participer aux synaxes du samedi et 
du dimanche, après quoi il ajoute, en se référant aux philoponoi: “Ceux qui 
sont zélés n’ont pas besoin d'une telle commande, parce qu'ils vont 
chaque jour à l’église, surtout aux quatrième et cinquième jours, mais 


Il Le soin des malades apparaît aussi dans l’histoire, racontée par Sozomenos 
(passage cité ci-dessus, note 8), d’une riche et pieuse dame de Constantinople, 
Nikarete (fin du IV" siècle, début du V°), qui préparait personnellement les médi- 
caments. Parmi les femmes appartenant aux confréries en Egypte, il y en avait sans 
doute beaucoup qui, poussées par le sentiment religieux, soignaient les malades. 
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encore plus les jours du samedi et du dimanche”. Pour présenter quel 
qu'un comme un philoponos, nos textes peuvent dire par exemple: “il 
fréquentait la sainte église jour et nuit et il était tout le temps zélé à la 
servir dans tout le reste”.!? Qu'est-ce que les philoponoi faisaient “jour et 
nuit” à l’église? Ils récitaient en commun les oraisons quotidiennes, le plus 
souvent le soir, jusqu’à la nuit avancée: ils récitaient des morceaux de 
l’Ancien et du Nouveau Testament et chantaient des psaumes; ils partici- 
paient aux veillées précédant les grandes fêtes. L'importance qu'on 
accordait au fait de chanter les psaumes à l’église permet de comprendre 
pourquoi certaines confréries de philoponoi avaient leur propre psaltes - un 
chantre qui conduisait le chant du choeur." Chacun des membres d’une 
confrérie prenait part à ces pratiques dans la mesure de ses possibilités et 
de son engagement personnel. Il y avait en outre des manifestations du 
culte auxquelles tous les membres des confréries étaient tenus de prendre 
part: dans les grandes fêtes réunissant tout le clergé et tous les fidèles, les 
confréries participaient aux cérémonies en tant que groupes organisés, 
distincts aussi bien des laïcs que des ecclésiastiques. Voici des exemples. 
Les philoponoi sortent de la ville avec le clergé et les autres fidèles pour 
saluer solennellement le patriarche d'Alexandrie (texte n° 4): l’arrivée du 
patriarche était un moment très solennel pour les communautés, étant 
donné l'autorité et le respect immense dont il jouissait. Le patriarche 
Théophile sort ensemble avec les philoponoi pour aller à la rencontre du 
célèbre ascète Jean Kolobos (texte n° 29). À Assiout (la Lykopolis grec- 
que), les philoponoi participent à la fête en l'honneur de saint Claude, qui 
a réuni la population de trois villes voisines avec les notables et les hauts 
fonctionnaires (texte n° 8). Dans P Éloge de la Croix, attribué (à tort) à 
Cyrille (texte n° 22), le clergé et les philohonoi accompagnent l’empereur, 
qui entre dans la ville, en chantant des hymnes. Les philoponoi d'Alexandrie 
prennent part aux funérailles du patriarche, peut-être les organisentils; 


Texte n° 19. Voir aussi la description analogue de la facon de vivre des 
philoponoi appartenant au milieu des étudiants de Berytos, chez Zacharie le 
Scholastique, texte n° 5, pp. 54-56. 

Dans le texte n° 25, les pèlerins qui ont passé la nuit dans un bâtiment près 
de l’église, se lèvent et vont à l'église pour chanter des hymnes avec les philoponoi, 
parce que c’est le jour de la fête de saint Mercure. Dans un sermon prononcé à 
Constantinople, Théodose, patriarche d'Alexandrie (535-566), recommande aux 
philoponoi de “méditer” constamment Prov. 9,9 (texte n° 3). Cf. aussi un passage de 
l'Éloge de saint Kollouthos (texte n° 14), où il est dit que les philoponoi se réunissent le 
matin pour la prière. 

11 P, Oxy. XLVIII 3957 (de l'an 614) et P. Lond. 1071 b (VIS-VII‘). 

! Je m'appuie ici sur un passage de la Vie de saint Jean l'Auménier par Leontios 
de Neapolis, texte n° 10. Ce passage n'est pas clair. Dès qu'il a assumé ses fonctions, 
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nous les voyons en outre apparaître dans la cérémonie de la translation du 
corps de saint Macaire le Grand dans la basilique construite en son hon- 
neur à Quadi Natroun (texte n° 13). Dans le sanctuaire de saint Georges, 
dont parle le texte n° 16, les philoponoï prennent part à la procession dans 
laquelle, sous la direction de l'évêque, on promène le sarcophage avec le 
corps du saint. Il pouvait arriver qu'on réserve dans une église une place 
stable pour la confrérie (texte n° 17). 

La participation des confréries au culte a dû avoir une importance con- 
sidérable pour le clergé. Au cours des premiers siècles du christianisme 
triomphant, les cérémonies ont rapidement augmenté en nombre et en 
complexité, mettant en ocuvre un appareil liturgique de plus en plus riche 
et utilisant de plus en plus largement la musique. Elles demandaient donc 
la participation de groupes organisés. Les confréries étaient justement de 
tels groupes, et le clergé s'en servait. 

Il est légitime de supposer que les confréries étaient utiles au clergé 
non seulement dans les grandes fêtes, mais aussi pour assurer les soins 
quotidiens que demandaient les églises. Ces soins absorbaient beaucoup 
de temps et de moyens. Parfois les évêques ne disposaient pas d'un nom- 
bre suffisant d'ecclésiastiques pour ce genre de tâches: en témoigne la 
correspondance d'Abraham, évêque d'Ilermonthis à la fin du VI° et au 
début du VII siècle. 5 


le patriarche (suivant évidemment l'exemple des empereurs) s'est fait faire un 
tombeau, mais il a ordonné que le tombeau reste inachevé; il a ordonné en outre 
que chaque année, pendant une certaine cérémonie (nous ne savons pas laquelle), 
viennent chez lui les philoponoi et lui disent: "Maître, ton tombeau reste inachevé. 
Ordonne donc de l'achever, car tu ne sais pas à quelle heure viendra le Brigand". 
H. Usener (Kleine Schriften, t. III, Leipzig-Berlin 1914, p. 210) identifiait les philoponoi 
mentionnés ici et les tailleurs de pierre spécialisés dans la construction de tombe- 
aux, qui apparaissent au début de ce chapitre de Leontios. Cette interprétation ne 
me paraît pas justifiée. Leontios ne nous explique pas pourquoi c'était justement 
les philoponoi qui devaient rappeler au patriarche que le tombeau était inachevé. 
Peut-être jouaient-ils traditionnellement un rôle important dans les cérémonies 
funéraires. Cette hypothèse est renforcée par un passage de la description du 
martyre de saint Pierre, partriarche d'Alexandrie, martyrisé en 312 (texte n° 7). 
Selon ce texte, les spoudaioi et les notables d'Alexandrie se rendent sur le lieu où se 
trouve le corps de Pierre et, après l'avoir enveloppé dans des peaux, ils le transpor- 
tent dans la ville. Ce texte tardif, du VI° siècle au plus tôt, n'a aucune valeur en tant 
que source pour les faits qu'il raconte; mais il peut parfaitement bien refléter les 
usages du temps de l'auteur: à cette époque, les confréries religieuses étaient pro- 
bablement chargées de tâches importantes au cours des cérémonies funéraires. 

18 Cette correspondance a été publiée principalement, mais non exclusivement, 
par W.E. Crum dans le recueil Coptic ostraca from the collections of the Egypt Exploration 
Fund, the Cairo Museum and others, London 1902. 
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Les confréries pouvaient servir à l'Église pour d'autres buts aussi." À 
Alexandrie la hiérarchie ecclésiastique les employait dans les manifesta- 
tions qu'elle organisait contre scs adversaires ou pour faire pression sur les 
fonctionnaires impériaux, voire même dans les luttes de rue, si fréquentes 
dans l'histoire agitée de cette Église. Zacharie le Scholastique nous raconte 
comment les philoponoi ont détruit, à Menouthis près d'Alexandrie, le 
temple païen et les statues qui y étaient cachées (texte n° 5). Ces groupes 
organisés étaient plus facilement utilisables pour ces buts que les moines, 
qui pourtant étaient connus pour leur esprit combatif: en effet, les philopo- 
noi étaient présents dans les villes, tandis que les moines devaient être 
appelés du dehors. 

Le clergé pouvait également confier aux philoponoi des travaux pour la 
communauté. Cela ressort d’un récit - fictif, il est vrai- concernant la 
construction d’une église sous le vocable de l’archange Gabriel (texte n° 
9): lorsque d’une colonne qui soutenait le toit commença à couler de 
l'huile, “des hommes zélés se hâtèrent d’entourer cette colonne d’un 
balustrade de cuivre”. 

Il faut enfin tenir compte du fait qu'autour des églises, spécialement 
des églises épiscopales, se formaient des groupes de laïcs jouant un rôle 
particulièrement actif dans la vie de leurs communautés, Ces laïcs fournis- 
saient à leur église une aide économique et contribuaient à administrer ses 
biens. Ils donnaient des conseils au clergé, ils représentaient, de façon non 
formelle mais pourtant essentielle, l'opinion des fidèles (par exemple 
lorsqu'il s'agissait d'élire l'évêque). De ce groupe faisaient partie notam- 
ment des représentants pieux des familles riches de la région et des fonc- 
tionnaires locaux. Ces derniers pouvaient même devenir officiellement des 
curateurs de l'église à laquelle ils appartenaient.® Cette institution - cette 
curatelle laïque - nous est attestée pour l'Égypte et pour d'autres parties du 
monde méditerranéen (par exemple l'Afrique romaine). Or, certains 
membres des confréries, avant tout leurs présidents, faisaient sans doute 
partie, eux aussi, de ces groupes. Nous voyons les philoponoi jouer le rôle 
d'intermédiaires entre le patriarche et les fidèles dans un récit très fantai- 
siste, mais exact en ce qui concerne la description des cadres institution- 


V Un fait intéressant, c'est la participation des philoponoi aux actions pour la 
conversion des païens, qui nous est attestée par un sermon de Sévère d'Antioche, 
dans E.A Wallis Budge, Coptic texts in the dialect of Upper Egypt, London 1915, p. 174. 
Ce renseignement ne concerne pas directement les confréries égyptiennes, mais 
nous pouvons l'appliquer à celles-ci par analogie. 

8 Cf. aussi le texte n° 30. 

!9 CF. A. Steinwenter, Aus dem kirchlichen Vermôgensrechte der Papyri, dans Zeitschrift 
der Savigny-Stiftung, Kanon. Abt. 75 (1958), p. 29. 
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nels, contenu dans l’Eloge de Demetrios, patriarche d'Alexandrie (texte n° 
24). Demetrios scandalisait une partie de ses ouailles parce que, contrai- 
rement à la tradition, il ne s'était pas séparé de sa femme après avoir été 
élu patriarche. Un ange, apparu en songe, lui ordonne de s'expliquer 
devant "le clergé et les philoponoi".® Un autre indice de l'existence d'un 
lien étroit entre les philoponoi et le clergé nous est fourni par deux docu- 
ments papyrologiques. Le premier de ces documents, le P, land. 154, est 
une liste de distributions de vin, datant de la fin du VI° ou du début du 
VII‘ siècle et provenant probablement d'Oxyrhynchos. Citons-le en entier: 
+ yvéo(i) civ(ov) | th dpyimp(eoBviepo) | të dpyidiax(6vo) | tő devtepo- 
diax(év@) | th ametiti] | tø peoit(n) | tO tpito | të paprupoidy(®) | rois 
Aexktiwk(apiois) | toig rapafar(avetor) | Trois àvayvóo (tas) | tois wéAt(aic) | 
rois paor(évoic) | t npeoß(vtépo) 105 Ténolv] | tő Ovpovp(@) to téro[v] | 
16 Bovptov (apio) | toig dtodlaK(6vorc). 

"Liste des distributions de vin: à l'archipresbytre, à l'archidiacre, au se- 
cond diacre, au percepteur, au mesites, au ‘troisième’, au martyrologue, aux 
fossoyeurs, aux parabalaneis (= lat. parabalani), aux lecteurs, aux philopo- 
noi* au presbytre de l'église (topos), au concierge de l'église (topos), au 
portefaix, aux sous-diacres". 

Le texte est complet; les quantités de vin n'ont pas été notées par le 
scribe. Une des personnes mentionnées dans cette liste porte le titre de 
percepteur (apaitetes), une autre porte le titre de mesites, qui est le plus 
souvent lié à l'administration de magasins de blé. Cet apaitetes aussi bien 
que ce mesites ont pu être au service de l'Église. Celle-ci, en effet, prenant 
pour modèle l'Etat, a formé son propre appareil bureaucratique pour 
gérer ses biens. Dans l'ensemble, nous avons l'impression que ce document 
mentionne une série de personnes liées à une église épiscopale. Certes, il 
ne mentionne pas toutes les personnes collaborant avec l'évêque: il omet 
par exemple l'économe, qui devait obligatoirement être employé par 
l'évêque pour l'administration des biens. L'ordre dans lequel les diverses 
personnes sont mentionnées est casuel. Ce qui importe pour notre recher- 
che, c'est de constater qu'à côté des ecclésiastiques et de gens qui sont 
probablement au service de l'Église, ce document mentionne trois groupes 
de gens qui ne faisaient certainement pas partie du clergé: les philoponoi, 


2° Le texte copte donne: phyloponos. L'éditeur, E.A. Wallis Budge, ne semble pas 
y avoir reconnu le mot philoponos, légèrement déformé par une faute d'orthogra- 
phe tout à fait banale. En tout cas, il a traduit par "business folk" ce qui est absurde. 

2 L'editeur. J. Hummel, a résolu l'abréviation ainsi: guhon(rwyoic) ("Armen- 
pfleger"). Le mot paôrtwyoc en tant que substantif n'est pas attesté. Il n'y a pas de 
doute qu'il faut résoudre: paor(évoic). 
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les fossoyeurs et les parabalani.” 

Les philoponoi apparaissent en outre dans un texte assez semblable au P. 
land. VIII 154, à savoir dans un papyrus appartenant aux Staatliche Museen 
de Berlin (n° d'inventaire 16172), que je publie dans un appendice du 
présent article. Ce document est une liste de distributions de vin dont 
profitent entre autres les philoponoi, les klerikoi, les courriers et les rameurs 
de l'économe (un employé au service de l'évêque), les courriers de 
l'évêque, les moines d'un monastère, les femmes chargées par le clergé de 
prendre soin des veuves. Nous ne pouvons pas établir si ces distributions 
de vin ont été faites par une église épiscopale ou par l'administration d'un 
grand domaine; mais cela n'a pas d'importance pour nos considérations 
présentes. Ce qui nous importe, c'est que ce document semble confirmer 
que les philoponoi faisaient partie d'un petit monde tournant autour de 
l'église épiscopale et lui rendant des services. 

Sur l'appartenance sociale des membres des confréries, nos renseigne- 
ments ne sont pas nombreux. 

Des étudiants se trouvaient certainement dans les confréries. En témoi- 
gne Zacharie le Scholastique, lorsqu'il décrit les années de jeunesse de 
Sévère d’Antioche (texte n° 5). Des étudiants philoponoi apparaissent aussi 
bien à Berytos, ville qui attirait beaucoup de jeunes gens à cause de sa 
célèbre école de droit romain, qu'à Alexandrie, où la population estudian- 
tine était très nombreuse. Malheureusement, le texte de Zacharie n’indi- 
que pas si les étudiants pieux formaient des confréries à eux, ou s'ils fai- 
saient partie de confrérics groupant. des gens de différentes conditions.” 


? On pourrait traduire ce dernier terme par "infirmiers". Le patriarche 
d'Alexandrie disposait d'un corps de 600 parabalani, qui étaient employés non 
seulement pour soigner les malades, mais aussi dans des bagarres de caractère 
politico-religieux. Cf. W. Schubart, Parabalani, dans Journal of Egyptian Archaeology 40 
(1954), pp. 97-101; voir aussi IL Grégoire, Sur le personnel hospitalier des églises. 
Parabalans et Privataires, dans Byzantion 13 (1938), pp. 283-285. Le P. land. 154 est le 
premier document qui atteste l'existence de groupes de parabalani auprès des 
Eglises épiscopales en Egypte (hors d'Alexandrie). Nous ne savons pas d'après 
quels principes on recrutait ces gens, quel était le caractère de leur travail (métier? 
service volontaire payé ou gratuit?). H n'est pas exclu que les groupes des parabalani 
n'aient pas été, par leur esprit et leur organisation, très éloignés des philoponoi. 

Au sujet des étudiants membres de confréries a paru récemment une étude 
de ER. Trombley, The philoponoi of Alexandria and Hellenic religion, dans son livre 
Hellenic religion and christianisation, c. 370-529, t. Il, Leiden 1994, pp. 1-51. L'auteur 
utilise soigneusement tous les renseignements qu’on peut trouver dans l'ouvrage 
de Zacharie le Scholastique, mais il ne les confronte pas avec ceux qui se trouvent 
dans d’autres sources, C’est pourquoi il méconnaît la nature des confréries de 
philoponoi. Il présente celles-ci comme des organisations exclusivement estudian- 
tines, ayant pour but principal la lutte contre le paganisme -ce qui est mani- 
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Dans les confréries pouvaient se trouver des hommes faisant partie de 
l'élite. Cela ressort de la Vie de sainte Théodora (texte n° 27): le mari de cette 
sainte était un philoponos. Il est vrai que la figure de l'héroïne est composée 
d’après les modèles hagiographiques courants; cependant, beaucoup de 
détails contenus dans ce petit ouvrage ont certainement été puisés dans la 
réalité. En outre, en commentant le document Crum BM 1013, J. Gascou 
observe * que le chef d’une confrérie qui y est attesté, un certain Athana- 
sios, porte le prédicat évôoËétatos (= gloriosissimus). Il ajoute: “On peut, 
incidemment, se demander si ce gloriosissimus personnage ne serait pas à 
identifier à un duc de Thébaide homonyme des années 560/70, membre 
du patriciat antinoite [...]. Si cette conjecture se confirmait, nous y gagne- 
rions quelque idée du recrutement de ces clubs de dévots”. Il remarque 
enfin que “l’intérét de la noblesse pour les confréries” ressort également 
du fait que le fondateur d’un des ponoveia d’Hermopolis était un mem- 
bre d’une famille de clarissimi (voir ci-dessous). 

Les renseignements les plus intéressants au sujet de l'appartenance so- 
ciale des philoponoi sont fournis par un document papyrologique, P. Lond. 
III 1071 b (VI‘/VII s .):” 


Colonne I 
+ yvé(ou) tõ(v) prorévo(v) tod éyiov Tmdvvou 
TavetÜkv 


"Evy dpyiyép(ovtoc) 
Zevovdiov tAovuapiov 
Aaveit yepyoÙ 
Biktopos TÉkTO (VO) 
’Todvvov pántov 
"Iodvvov EUTOpov 
Iarvovdiov yewpyoù 
Ilétpov yewpyoð 
Kofl...] .. f[d]rtov 

Jv Bévov 


festement faux. À son ignorance de la documentation (hormis l'ouvrage de 
Zacharie) s'ajoute une véritable obsession philo-païenne, qui l’amène à surestimer 
la force du paganisme et son importance dans la culture du Bas-Empire.- Des 
confréries alexandrines qui n’avaient rien à voir avec la jeunesse estudiantine ont 
été mentionnées ci-dessus. Cf. aussi, chez Sophronios, le récit de la guérison du 
chef d’un philoponeion qui se trouvait auprès de l'église de saint André dans le 
quartier alexandrin de Perone (texte n° 11, col. 3432 C-D). 

2]. Gascou, Un codex fiscal hermopolite (P. Sorb. II 69), Atlanta 1994 (American 
Studies in Papyrology, 32), p. 76. 

2 Publié par P.J. Sijpesteijn, New light on the paérovot, dans Aegyptus 59 (1989), 
pp. 98-99. 
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Colonne II 
Biktoposg ..... ( ) 
Fewpyiov Havettv 
Todvvov kn.ovr( ) 

(xai) tod viod adt(o6) 

Koouû w[d]A[tov] 
Omud 
OEoddpov 1. .otovp( ) 
"Icakiov 
al[BBa .1Azidov 
Zef 


Il ressort de ce texte qu'une confrérie pouvait être composée d'hom- 
mes exerçant divers métiers. Naturellement, cela ne veut pas dire qu'il en 
était toujours ainsi. 

Il vaut le peine de rappeler qu'au moyen âge et à l'époque moderne, 
en Occident, les confréries réunissaient fréquemment des membres de 
différentes classes sociales; il en était probablement de même pour les 
confréries de la fin de l'antiquité. 

Les sources que j'ai réunies dans le présent travail concernent les con- 
fréries dans plusieurs localités. Contrairement aux impressions des pre- 
miers chercheurs qui se sont occupés des confréries des philoponoi ou 
spoudaioi, celles-ci n'étaient pas une particularité de l'Église d'Alexandrie. Il 
faut cependant remarquer que, sauf une exception que nous discuterons 
plus tard, toutes les localités où l'existence de ces confréries est attestée 
sont des villes ou de gros bourgs. Je ne crois pas que cet état de choses soit 
dù au hasard de la conservation des textes. Je pense plutôt que les confré- 
ries étaient un phénomène urbain. Elles ne pouvaient naître que là où il y 
avait une concentration de population assez grande pour qu'il s'y trouve 
plusieurs personnes mécontentes de la vie ‘normale’ de la communauté 
chrétienne et susceptibles de former un groupe organisé à l’intérieur de 
cette communauté. L'appui de l'évêque, qui, comme nous l'avons vu, était 
intéressé à ce que des confréries se constituent, comptait aussi pour quel- 
que chose. 

Le hasard nous a conservé un groupe de textes papyrologiques qui 
permettent de dresser une liste des confréries de philoponoi actives à Her- 
mopolis au VII" siècle.® C’est ce qu’a fait J. Gascou.” Voici sa liste: 


2% PKF 268 (VI ?); P.Oxf 16 (VI-VII); P. Lond. IH 1080 (VI-VII ); P. Sorb. II 69 
(daté par J. Gascou entre 618/9 ct 633/4); CPR 195 et 196 (VII-VIII®); P. Jernstedt 1 
(VIII); Crum BM 1013; 1023; 1046. 

JT. Gascou, Un codex fiscal hermopolite, pp. 76-77. 
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1. paonovelov tõv Gyopéov (= dyopaiov). Au sujet de ce terme, J. Ga- 
scou écrit*: “Peut-être faut-il lui conférer une valeur topographique et 
comprendre ‘de l'endroit des &yopator’, c’est-à-dire de F agora elle-même”. 
Le même savant note” “Peut-être cette confrérie était-elle attachée à 
l'ékkAnoia tõv åyopéov”. Je me demande, pour ma part, s’il ne serait pas 
plus exact de dire qu’aussi bien l’EkkAnota tv dyopéov que le piaonoveiov 
tÕv dyopéov sont liés aux dyopaio1, aux “gens du marché”, c’est-à-dire aux 
marchands et aux artisans.“ 

2. paoroveiov tod œyiov Biktopoc 

8. poroveiov tig dyias Edpnuias 

4. paonoveiov ‘Ilodvvou Teppavoð - ainsi appelé du nom de son fonda- 
teur, qui, ainsi que le remarque J. Gascou, était un “membre d’une famille 
de clarissimes [...], assez portée aux ocuvres pies”. 

5. paonoveiov Tg vÉac EkKAnoiag 

6. puoroveiov Tod fyiov Fempyiov 

7. gihotoveiov toð äpyayyékov Miyanàiov 

8. ponoveiov de saint Théodore (de Paouòre?), sans doute attaché à 
l’église dédiée à ce saint. 

9. paonoveiov de l’église de saint Jean dite le Mepitatog 

Il ressort de cette liste que les confréries naissaient d'habitude auprès 
d’une église. C’est un fait digne d’être noté, car il constitue l’un des traits 
qui différencient les confréries de philoponoi des associations païennes, qui 
étaient très souvent (pas toujours, il est vrai) des associations de gens 
d’une même profession. 

Les documents papyrologiques fournissent des renseignements utiles 
sur l’organisation interne des confréries. À leur tête se trouvent des per- 
sonnes portant le titre de natnpiwv.*! Au sujet de ce terme, J. Gascou 
écrit® “mot très rare et attesté seulement, autant que je puisse en juger, 
dans l'ambiance des confréries”. 


2]. Gascou, op. cit., p. 58. 

2 Op. cit., p. 76. 

30 Sur dyopaîor au sens de ‘gens du marché, c’est-à-dire du commerce et de 
l’artisanat”, voir G. Dagron dans son édition de Vie et miracles de sainte Thècle {Subsi- 
dia Hagiographica], Bruxelles 1978, p. 189, n. 1. 

3! Les papyrus où ce terme apparaît sont les suivants: PKF 310 (VI° >; dans un 
contexte obscur, il y a la forme abrégée rarnp/, que J. Gascou [op. cit., p. 77] pro- 
pose de résoudre en rütnp(iwvoc), sans cependant exclure la possibilité de lire 
Tamp(edovtoc), qui aurait un tout autre sens); Crum CM Ryl. 221 (VI), PKF 268 
(VIE); CPR IV 195 (VIISVIIT*); CPR IV 196, 4 (VIIS-VIINE), avec la correction de J. 
Gascou (op. cit., p. 77); Crum BM 463 (VII-VIII ?). 

%2 Op. cit., p. 76. 


“ 
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Outre mampiov, apparaissent les termes diddoyos, "suppléant, vicaire”, 
et äpxtyépov.#* Notons enfin l'existence d'un économe d’une confrérie.* Si 
une confrérie possédait des biens considérables, il était normal qu’elle en 
confic l'administration à un économe. 

Revenons-en à un texte qui a été déjà cité à plusieurs reprises, CPR IV 
196 (VIE). C'est un contrat conclu entre une personne qui va remplir la 
fonction de ôitèogoc (son nom n’a pas été écrit) et les membres (le ÀG6ç) 
d'une confrérie. Le texte est malheureusement très abîmé, mais de ce qui 
en reste, il ressort que le contrat établit les droits des deux parties. Le 
renseignement le plus intéressant se trouve aux lignes 11-12: il y est dit que 
les membres devront se cotiser, notamment à l’occasion de mariages, de 
naissances et de baptêmes. Cela constitue une preuve que les confréries 
avaient leur propre vie sociale -comme l'auront les confréries du moyen 
âge, que nous connaissons beaucoup mieux. 

Plusieurs témoignages papyrologiques nous assurent que les confréries 
possédaient des immeubles. Les voici: 


P. Lond. III 1080 (VI‘):* la confrérie du saint martyr Théodore reçoit la donation 
d'un lot de terre dans le village de Thynis. Ce document provient certainement 
d'ITermopolis. 

P. Oxf. 16 (VI*-VII*): location d’une terre appartenant à un philoponeion. 

Crum BM 1013: bail emphytéotique consenti par un philoponeion. 

Crum BM 1023: contrat ou quittance de cens emphytéotique signé par un rampiov, 
donc émanant d'un philoponeion. 

PKF 288 (VS-VF?): quittance de loyer versé à un philoponeion. 

PKF 268 (VII‘): idem. 

P. Jernstedt 1 (VII): quittance de loyer délivrée par le philoponeion de saint Théo- 
dore de Paouòre, représenté par l'économe Théodore. 


La manière dont les biens appartenant à une confrérie devaient être 
administrés était réglée par des documents. Deux textes nous permettent 
de voir cette situation: 


CPR IV 195 (VII*-VIII) provenant d’Hermopolis: un philoponeion, représenté par le 
õıáðoyos et l’apyiyépwv conclut un contrat avec les héritiers d'apa Ammon paterion. 


% CPR IV 195 et 196 (VII-VIII); Crum BM 1023, 

* P, Lond. II 1071 (VI“/VII‘), publié par PJ. Sijpesteijn dans Aegyptus 59 (1989), 
pp. 97-99; CPR IV 195 et 196 (VII-VII"); Crum BM 1046. Au sujet de dpyiyépov, J. 
Gascou écrit (op. cit, p. 76, n. 153): “Ce titre, qui suggère à première vue un 
rapport avec les yépovteg monastiques, s’est déjà rencontré dans des contextes 
civils: pour un président de gerousia [...]; pour certains primates plebis d'Alexandrie 
choisis dans les corps de métier [...]”. 

“ P, Lond. III 1080 (VIIS); P. Jernstedt 1 (VINES). 

% Publié par PJ. Sijpesteijn, Aegyptus 59 (1989), pp. 95-99. 
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Crum BM 1046: un certain Kollouthos s'engage à rendre l'argent qu'il aura recu 
pendant l'exercice de la fonction d'archigeron, au moment où il quittera cette 
charge. 


Jusqu'ici, j'ai laissé de côté les problèmes chronologiques. Il est temps 
maintenant de les affronter. D'après la plupart des chercheurs, la source la 
plus ancienne concernant les philoponoi serait un texte conservé dans un 
état fragmentaire par une traduction copte et qui se présente comme une 
lettre de Pierre, patriarche d'Alexandrie, martyrisé en 312 (texte n°4). 
L'éditeur de ce texte, C. Schmidt, l'a pris pour ce qu'il prétend être: pour 
une lettre authentique de Pierre, "le dernier martyr”. Cette opinion est 
absolument inacceptable. Si elle a été acceptée par la plupart des cher- 
cheurs, c'est qu'ils ne l'ont pas soumise à examen. H. Delehaye, pourtant, 
avait déjà réfuté cette opinion dans un compte rendu de l'édition de C. 
Schmidt, publié dans les Analecta Bollandiana 20 (1901), pp. 101-103. Il vaut 
la peine de rappeler ici son argumentation. Résumons d'abord le contenu 
du fragment copte. Gelui-ci concerne l'interdiction de travailler le diman- 
che et les autres jours fériés. Le patriarche Pierre, emprisonné et atten- 
dant son martyre, écrit une lettre pour condamner violemment ceux qui 
ne respectent pas cette interdiction. À l'occasion il raconte un fait qui lui 
est arrivé pendant le vagabondage auquel il était contraint au temps des 
persécutions de Dioclétien. Son vagabondage l'avait amené à Oxyrhyn- 
chos, où il avait été salué solennellement pas le clergé, les philoponoi et les 
fidèles, et prié de consacrer un nouvel évêque pour remplacer l'évêque 
décédé. Pendant la nuit, Pierre avait eu une vision: une voix lui avait 
ordonné d'arrêter sa fuite et de revenir à Alexandrie, lui avait prédit qu'ici 
il trouverait la mort, et l'avait appelé "le dernier martyr." Le reste de la 
vision concernait un péché commis par le candidat à la fonction d'évêque. 
Delehayc remarque d'abord que le patriarche Pierre ne pouvait pas 
prévoir qu'il serait "le dernier martyr." C'est la littérature postérieure qui a 
vu en lui le dernier des martyrs; dans cela, d'ailleurs, une association 
d'idées frappante a pu jouer un certain rôle: Iétpog àpyr Gnootékov, 
Tétpos téioc paptópov. Ensuite, Delehaye remarque que les imprécations 
contre ceux qui travaillent le dimanche ne peuvent pas dater du début du 
IV° siècle. Il suffit de regarder la littérature sur les anachorètes et les 
cénobites: elle est postérieure au début du IV" siècle, et pourtant elle nous 
montre encore les pieux vicillards qui tissent des nattes ou des corbeilles le 
dimanche, sans soupconner que cela puisse être un péché. Ce n'est qu'au 
VI: siècle que le sujet de l'interdiction du travail dominical commence à 
apparaître dans la littérature.” Il existe encore d'autres arguments contre 


# Delehaye a observé que la lettre de Pierre est étroitement apparentée à. 
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l'opinion de C. Schmidt; mais ceux que je viens de rapporter suffisent. 

La datation de C. Schmidt une fois rejetée, il faut considérer comme le 
plus ancien témoignage sur les confréries une lettre de l'evêque Ammon 
qui fait partie du dossier pachômien et qui parle des persécutions d'Atha- 
nase et de ses partisans à Alexandrie et en Égypte (texte n° 1) en 356: 
parmi les partisans d'Athanase nous trouvons, outre les moines et les 
vierges, les anovôatot AaxKol. 


Les conditions qui avaient favorisé la naissance et l'essor des confréries 
des philoponoi ou spoudaici, semblent avoir lentement disparu en Égypte, 
vers la fin de la période byzantine et au début de la période arabe. Certes, 
la vie religieuse des communautés chrétiennes en Égypte à cette époque a 
été très peu étudiée. S'il est permis, cependant, de formuler une opinion 
fondée sur des impressions, je dirai que la grande tension religieuse, qui 
avait fait naître et vivre les confréries à côté du mouvement anachorétique 
et cénobitique, semble avoir diminué nettement, en Égypte, vers la fin de 
la période byzantine. En outre, dans les conditions créées par la domina- 
tion arabe, à partir du VIII siècle, les communautés chrétiennes devaient 
probablement dépenser toutes leurs forces pour faire face aux exigences 
des dominateurs, pour survivre. 

Le dernier texte où apparaît le mot philoponos, à savoir Crum BM 514, 
date de la fin du X° siècle. Ce texte liturgique, écrit dans un grec très 
barbare, invoque ou mentionne Dieu, la Vierge Marie, les douze apôtres et 
ensuite le clergé: le patriarche Chael, Victor évêque d'Arsinoe, le pres- 
bytre, le diacre, le sous-diacre, le lecteur, le pùórovov et lünoydArnc. Le 
texte dit pùórovov; mais étant donné que les terminaisons dans ce grec 
sont assez fantaisistes, nous ne pouvons pas être sûrs qu'il s'agit d'un singu- 
lier et non d'un pluriel. Le contexte ne nous permet pas d'établir ce que 
signifie ici le mot philoponos. Peut-être désignait-il des gens exerçant dans 
l'église des fonctions déterminées et faisant partie du bas clergé - des gens 
qui, dans une liste faite selon l'ordre hiérarchique, pouvaient occuper la 
place entre le lecteur ct l’hypopsalles. 


Liste des textes littéraires ayant trait à l'histoire des confréries en Égypte 


1. De sanctis Pachomio et Theodoro epistula Ammonis Episcopi, dans Sancti Pachomii Vitae 
Graecae, ed. F. Halkin, Bruxelles 1932 [Subsidia Hagiographica 19], chap. 31-32. 
L'auteur de ce texte écrit vers la fin du IV" siècle, mais il raconte des événe- 





probablement même dérivée de, la très populaire "Lettre du Christ tombée du 
ciel." Cf., du même auteur, Note sur la légende de la lettre du Christ tombée du ciel, dans 
Bulletin de l'Académie Royale de Belgique, Classe des Lettres, 37 (1899), pp. 171-213. 
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ments liés à la persécution contre les athanasiens de 356. 

2.W. Riedel, W.E. Crum, The Canons of Athanasius of Alexandria. The Arabic and 
Coptic versions edited and translated with Introduction, Notes and Appendices, London 
1904, canon 93 de la version copte. L'ouvrage est né entre la fin du IV° et le mi- 
lieu du V° siècle; le manuscrit copte est datable des VIS-VIF siècles. 

3. Sermon prononcé à Constantinople par le patriarche d'Alexandrie Théodose I, 
publié par J.B. Chabot, Documenta ad origines monophysitarum illustrandas, CSCO 
37, Louvain 1933, p. 77, traduction p. 53. 

4. Fragmente einer Schrift des Märtyrerbischofs Petrus von Alexandrien, ed. C. Schmidt, 
dans Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, Neue Se- 
rie A, t. V, fasc. 4, p. 7. Ce texte est daté par l'éditeur de l'année 312, mais en 
réalité n'a pu être écrit avant le VI‘ siècle. (Voir la discussion dans le présent ar- 
ticle). 

5. Vie de Sévère, par Zacharie le Scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et anno- 
tés par A. Kugener, dans PO 2, Paris 1907, pp. 12,23-24,32-33. Sévère est devenu 
patriarche d'Antioche en 512 (il est mort en 538, en exil); Zacharie le Scholasti- 
que, auteur de cette Vie, a été son compagnon d'études à Berytos. 

6. Storia della Chiesa copta di Alessandria. Testo copto, traduzione, commento, ed. T. Or- 
landi, vol. I, Milano 1968, traduction pp. 66-67. Cet ouvrage est né vers la fin du 
VI‘ siècle. 

7. Martyre de Saint Pierre d'Alexandrie, dans: H. Hyvernat, Les Actes des Martyrs de 
l'Égypte tirés des manuscrits coptes de la Bibliothèque Vaticane, Paris 1886-1887, p. 279. 
Ces "actes" furent composés probablement au VI° siècle. 

8. Éloge de saint Claude, publié par G. Garitte, Constantin évêque d'Assiout, dans Coptic 
studies in honour of WE. Crum, Washington 1950, pp. 289, 291-292. Le texte est at- 
tribué par les manuscrits à Constantin, évêque d'Assiout-Lykopolis entre la fin 
du VI” et le début du VIT siècle; selon l'éditeur, l'auteur a été quelqu'un d'au- 
tre, qui a vécu à cette même époque ou un peu plus tôt. 

9. Fragments coptes d’une homélie de Jean de Parallos Contre les livres des hérétiques, 
publiés par A. van Lantschoot dans Miscellanea Mercati, Roma 1946 {Studi e Testi 
121], p. 230. 

10. Leontios’ von Neapolis Leben des heiligen Johannes des Barmherzigen Erzbischofs von 
Alexandrien, ed. H. Gelzer, Freiburg 1893, chap. 19. Saint Jean l'Aumônier fut 
patriarche catholique d'Alexandrie dans les années 612-617; sa biographie fut 
écrite peu de temps après sa mort. 

11. Sophronii monachi sophistae Narratio miraculorum SS. Cyri et Johannis sapientium 
anargyrorum, dans PG 87,3, 1865, col. 3432, 3544, 3628. L'auteur de ce recueil de 
miracles, le compagnon du célèbre auteur du Pré Spirituel, Jean Moschos, fut 
patriarche de Jérusalem de 634 ou 635 à 644. Les événements qu'il raconte ne 
sont par lui datés d'aucune façon; les "realia" qui figurent dans son récit corres- 
pondent sans doute à la situation de son époque. 

12. Apophthegmata, dans P.E. Kahle, Coptic texts from Deir el Bala’izah in Upper Egypt, t. 
I, London 1954, n° 32, 1. 35 (VII siècle). 

13. The translation of Saint Macarius, dans Monasteries of the Wadi Natrun, Part I: New 
Coptic texts from the monastery of Saint Macarius, ed. H.G. Evelyn White, New York 
1926, p. 134. Ce récit a été écrit vers 830 et se rapporte à la translation qui eut 
lieu sous le patriarcat de Benjamin I (623-662). 
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À côté de ces textes que nous pouvons dater au moins approximative- 
ment, nous en avons d'autres dont l'âge ne peut être déterminé d’une 
manière satisfaisante. La plupart des oeuvres hagiographiques coptes, et 
notamment les nombreux actes des martyrs, ne contiennent aucun élé- 
ment rendant possible une datation. Très souvent il nous faut nous con- 
tenter des dates des manuscrits. Certes, on a l'impression que les spécialis- 
tes de littérature copte n'ont pas toujours fait tout le possible pour dater 
au moins hypothétiquement leurs textes. Beaucoup d'éditeurs, surtout 
parmi ceux des générations passées, n'ont donné aucune indication au 
sujet de la datation. T. Orlandi a attiré l’attention sur cet état de choses à 
plusieurs reprises, par exemple dans de nombreux articles de The Coptic 
Encyclopedia, New York 1991. Malgré tout cela, on reconnaît généralement 
que la plus grande partie de la littérature copte est née avant la conquête 
arabe ou peu de temps après. Plus tard -selon cette opinion très répan- 
due - l'activité littéraire a consisté surtout en des traductions. Partant de 
cette opinion, j'ai tenu compte aussi des textes non datés. Leur valeur pour 
ma recherche est évidemment moins grande que celle des textes énumé- 
rés ci-dessus. Voici ceux que j'ai utilisés: 


14, Encomium on St. Collouthos attributed to Isaac of Antinoe, dans Encomiastica from the 
Pierpont Morgan Library, CSCO, Louvain 1993, chap. 82 et 92. Selon les éditeurs, 
tout ce groupe d’Éloges est datable du VI‘ ou, plus probablement, du VII° sič- 
cle. 

15. W.C. Till, Koptische Heiligen- und Märtyrerlegenden, dans Orientalia Christiana Ana- 
lecta, t. I, Roma 1935, n° 102, Vie de Zénobe, pp. 134, 136. 

16. Id., dans le même recueil, 1. II, dans une description des miracles qui ont cu 
lieu sur la tombe de saint Georges, p. 102. 

17. Homélies copies de la Vaticane. Texte copte publié et traduit par H. de Vis, t. Il, 
Iauniae 1929, p. 155: un sermon en l'honneur des Trois Jouvenceaux, fausse- 
ment attribué à Théophile, patriarche d'Alexandrie. 

18. Idem, p. 269: un sermon en l'honneur de l'archange Gabriel, attribué (à tort) à 
Archelaos (évêque de Césarée? ou de Neapolis?). 

19. Vies et récits d'anachorètes, Il: Textes grecs inédits extraits du Ms. Grec de Paris 1596, 
publiés par L. Clugnet, dans Revue de l'Orient Chrétien 1 (1905), pp. 47-48. 

20. F. Nau, La version syriaque de l'histoire de Jean le Petit, dans Revue de l'Orient Chrétien 
19 (1914), p. 49. 

21.F. Nau, Histoire des solitaires égyptiens dans Revue de l'Orient Chrétien 13 (1908), 
chap. 134, p. 47. 

22. Ps. Cirillo, Una lode della Croce, publié par A. Campagnano dans Omelie copte sulla 
Passione, sulla Croce e sulla Vergine, Milano 1980, pp. 140-141. Daté par l'éditeur de 
la seconde moitié du VII siècle. 

23. Acta Martyrum, dans CSCO 195, copt. ser. III, t. 2, Versio, Lovanii 1950, p. 262: 
éloge de saint Georges. 

24, Coptic martyrdoms etc. in the dialect of Upper Egypt, ed. E.A. Wallis Budge, London 
1914, p. 143: The encomium of Flavianus, bishop of Ephesus, on Demetrius bishop of 
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Alexandria. Le manuscrit est de la fin du X€ siècle. L'attribution à Flavien, don- 
née par le manuscrit, est sans doute fausse: nous avons affaire à un produit as- 
sez banal de la littérature copte. 

95. Passione e miracoli di S. Mercurio, ed. T. Orlandi, Milano 1976, chap. 35, p. 88; 
chap. 51, p. 108; chap. 56, p. 114. Le texte qui nous intéresse (miracula) est attri- 
bué par les manuscrits à saint Akakios de Néocésarée de Cappadoce; cette at- 
tribution est certainement fausse; nous avons affaire à un ouvrage copte, très 
probablement du VII‘ ou du VIII siècle. 

26. Vie et récits de l'abbé Daniel le Scétiote, ed. L. Clugnet, Paris 1901; pour les versions 
grecques du récit concernant l'orfèvre Andronikos et son épouse Anastasia, PP. 
48 et 53. Daniel a vécu très probablement au VI° siècle; quant aux récits qui les 
concernent, il est impossible de les dater. 

27. Vita s. Theodorae, ed. K. Wessely, dans Finfzehnter Jahresbericht des k.k. Staaisgymna- 
siums în Hernals, Wien 1889. 

28. Les quarante-neuf vieillards de Scété, ed. S. de Ricci, E.O. Winstedt, Paris 1910, p.29. 

29. Fragments thébains d'une Vie de Jean Kolobos, cd. E. Amélineau, dans Annales du 
Musée Guimet 25 (1894), p. 421. 

30. Saint Michael the Archangel. Three encomiums, ed. E.A.W. Budge, London 1894; une 
mention des philoponoi se trouve dans l’Eloge attribué (à tort) à Sévère d’Antio- 
che, p. 72, traduction p. 58. 


APPENDICE: Un nouveau papyrus mentionnant les philoponoi *® 


P. Berl. Inv. 16172. Provenance inconnue. VI° siècle 


7x 30.5 cm. 

Couleur: jaune clair. Le texte est écrit parallèlement aux fibres. Le verso est 
vierge. 

Ce papyrus fait partie de la collection papyrologique des Staatliche Museen de 
Berlin. La possibilité de l'étudier et de le publier m'a été offerte par le directeur de 
la Agyptische Abteilung de ces Musées, Monsieur Wolfgang Müller, à qui j'exprime 
ici ma vive reconnaissance. 

Le texte est un compte de distributions de vin. Dans quel genre de bureau a-t-il 
été écrit? Il y a deux possibilités. Ce compte a pu émaner ou bien de l'administra- 
tion d'un grand domaine ou bien d'une église épiscopale. Entre ces deux possibili- 
tés, rien ne nous permet de faire un choix. Le fait que le document mentionne des 
distributions de vin faites aux klerikoi, aux moines et aux petits employés au service 
de l'évêque, n'infirme nullement la première de ces deux hypothèses: il suffit de 
songer aux Apions, qui soutenaient matériellement le clergé et les monastères 
locaux. La suite de l'économe (courriers et rameurs), les courriers de l'évêque 
arrivés avec une lettre où un message oral, seraient tout à fait à leur place dans un 
grand domaine. De l'autre côté, on peut parfaitement bien soutenir que le docu- 
ment est issu d'une église épiscopale possédant des exploitations agricoles (d'où la 





* Le texte de ce papyrus que j'ai publié dans mon article de 1970 a été par la 


suite repris dans le Sammelbuch, VIII, 10926. 
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mention des bergers et des gardiens des champs) et employant des tailleurs de 
pierre, des menuisiers, des maçons (l'Église construit beaucoup à cette époque). 
Des indications concernant les circonstances ou les raisons des distributions de vin 
étaient probablement données au début du document - début qui nous manque. 
Puisque le papyrus est assez long, la partie qui manque était sans doute très petite: 
une ligne, au maximum deux lignes. Le fait que dans une même liste soient mises 
ensemble des catégories de gens très différentes (par exemple les Ælerikoï, les 
femmes qui s'occupent des veuves, quelques artisans, etc.) sans que pour chaque 
catégorie soit indiquée la raison particulière de la distribution de vin, semble ex- 
clure la possibilité qu'il s'agisse d'une pièce rendant compte de l’activité quoti- 
dienne d'un employé préposé aux celliers. Il s'agit plutôt d'une liste de distribu- 
tions faites à l'occasion d'une fête. De nombreuses listes de ce genre nous ont été 
fournies par les papyrus. 

Il est impossible d'établir la localité d'où provient ce document. Une donnée 
qui aurait pu nous aider, c'est-à-dire le nom du monastère à la |. 16, est malheureu- 
sement abîmée. Autant que je sache, parini les noms de monastère connus, il n'y 
en a aucun qui ressemble à notre [.]amop[. Comme la plupart des papyrus byzan- 
tins de Berlin proviennent du nome d'Hermopolis, il est probable que le nôtre 
aussi provient d'une localité de ce nome. 

L'intérêt principal du texte consiste en ce qu'il mentionne les philoponoi. 
Sur ceux-ci, voir l'ensemble du présent article; à la p. 266 j'ai indiqué ce que notre 
document apporte pour l'histoire des confréries. 


Lx 
](oùtws) 
zoi[g] xAnpik(oîc) [ 


toilg] ptaor(évoic) [ôhixA( }[ 

5 toig no (vkwTIiTEC) TOÙ ciKk(ovépov) SrA (a) B 
toils ovp] uáy (org) toù oùk(ovôpiov) OirA(&) B 
rois dypoguila]E(1) {our JA (a) B 
Toi mop(Éo1) ÔtrA (06v) a 
Toi ovuuá (xos) 

10 toð niok (ónov) nÀ (odv) a 
toig nopòp (e£)ð (o1) SrA (a) B 
giç xpatav tots EU ]( ) 

Sua ) I 

tois nuot (as) [Sà (oðv)] a 

15 toig povay (oic) 6pouc ' 
[.Japor[.}.[ 
tais TPÒG AMP ôtrA(obv) a 
tols OÙkKOÔ (OULO1G) GTA (Ov) a 
tols àaoë (6010) GirA (oùv) a 


20 T® tTÉKT(OV1) GtrA(oùv) a 
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Traduction: 

“---] ainsi: [] Aux clercs [x] dipla. Aux philoponoi [x] dipla. Aux rameurs de la 
barque à plusieurs rames de l'économe 2 dipla. Aux courriers de l'économe 2 
dipla. Aux gardiens des champs 2 dipla. Aux bergers 1 diploun. Aux courriers de 
l'évêque 1 diploun. Aux passeurs 2 dipla. Pour l'usage des meizones (ou meizotero®) 
[x] dipla. Aux demotai 1 diploun. Aux moines du monastère de [.Jamopl 1. x dipla. 
Aux femmes qui s'occupent des veuves 1 diploun. Aux maçons 1 diploun. Aux 
tailleurs de pierre 1 diploun. Au menuisier 1 diploun.” 


1.5. Qu'un économe, c'est-à-dire le chef de l'administration de tous les biens 
d'une église épiscopale, ait à son service un bateau, n'a rien d'étrange. Les papyrus 
aussi bien que les textes littéraires nous attestent abondamment le fait que l'Eglise 
possédait des bateaux. Quant aux polykopa, voir mes remarques dans Chronique 
d'Égypte 35 (1960), p. 219. 

1.12. Il est impossible de décider s'il faut restituer psif[oo](1) ou 
pelot] (épois). Mais ces deux formes ont la même signification. Les meizones ou 
meizoteroi étaient ou bien des notables villageois, ou bien des fonctionnaires de 
grands domaines. Ceux-ci comme ceux-là pouvaient fort bien recevoir du vin à 
l'occasion d'une fête. Sur les meizones ou meizoteroi, voir A. Steinwenter, Studien zu 
den koptischen Rechisurkunden aus Oberägypten, Leipzig 1920 [Studien zur Palaco- 
graphie und Papyruskunde 19], pp. 41-45; G. Rouillard, L'administration civile de 
l'Égypte byzantine, Paris 1928, pp. 69-71; E.R. Ilardy, The Large Estates of Byzantine 
Egypt, New York 1931, p. 104. 

1. 14. Les ènuétar sont les membres des ôfuot, c'est-à-dire des factions du cirque. 
L'existence du cirque, de ses courses et de ses factions en Égypte est reconnue 
depuis un certain temps. Les recherches récentes apportent des preuves de l'im- 
portance de cette institution dans la vie égyptienne. J'ai traité de cette question 
dans un autre article, Les factions du cirque et les biens ecclésiastiques dans un papyrus 
égyptien, dans Byzantion 39 (1969), pp. 180-198, en publiant le P. Berl. Inv. 11814 (SB 
VII 10805), où apparaît de nouveau un demotes. Une opinion différente a été 
exprimée par J. Gascou, Les institutions de l'hippodrome en Égypte byzantine, dans BI- 
FAO 76 (1976), pp. 185-212. Notons d'autres textes provenant de l'Égypte qui atte- 
stent le mot ènuémg: Frisk Bankakten 4; P. Lond. 1, 113, 1; V 1708; CPR H (J. Krall, 
Koptische Texte) 162; et le mot npotoënuétnc: P. Merton 95; P. Oxy. 1730; 2480; Stud. 
Pal. XX 227. 

1. 15. Sur la signification du terme 6po6, voir H. Cadell et R. Rémondon, Sens et 
emplois de tò pos dans les documents papyrologiques, in Revue des Études Grecques 80 
(1967), pp. 343-349. 

L 17. L'expression taig rpôs xñpais apparaît, en dehors de ce papyrus, aussi 
dans P. Baden IV 97.21, abrégée de la façon suivante: taig rpôs xñ(pas). L'editeur 
de ce dernier texte, F. Bilabel, a résolu l'abréviation en taig npooynp(apiois), en 
voyant là une faute d'orthographe pour taig rpooyetp(apiois) et en interprétant le 
mot rpocyeipépiot d'après Du Cange, Glossarium mediae et infimae graecitalis, s.u., à 
savoir comme manuarii opifices. Mais dans les listes de payements que nous fournis- 
sent les papyrus, les femmes n'apparaissent jamais comme des ouvrières qu'on 
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payerait sans préciser le type de service rendu: elles reçoivent toujours une ré- 
munération pour tel ou tel service particulier, Probablement, les grands domaines 
égyptiens, d'où proviennent les listes de payements, n'employaient que rarement 
des femmes en groupe pour des travaux physiques non qualifiés. La solution pro- 
posée par Bilabel paraît donc suspecte. Il vaudra mieux voir dans tatorpocynp( ) 
de P. Baden IV 97 ce qu'on lit en toutes lettres dans notre papyrus de Berlin: taig 
Tpàg yńpug, qui signifie: "aux femmes qui s'occupent des veuves". On connaît bien 
l'intérêt que la philanthropie chrétienne portait aux veuves, qui étaient souvent 
dépourvues de protection et de moyens de subsistance. Il est aisé d'imaginer que le 
clergé chargeait un groupe de femmes d'aider et de soigner quotidiennement les 
veuves vieilles ou infirmes. La construction 6 rpòg tivi au sens de "celui qui est 
chargé de s'occuper de quelque chose ou de quelqu'un" est tout à fait normale en 
grec: cf. E. Schwyzer, Griechische Grammatik 11, München 1950, p. 513; E. Mayser, 
Grammatik der griechischen Papyri aus der Ptolemäerzeit, 11,1, Berlin-Leipzig 1926, p. 19, 
et II, 2, Berlin-Leipzig 1934, p. 496. Le fait que l'expression at xpôç xfpais ne soit 
attestée que par deux documents de mème type, que ces deux documents aient à 
peu près les mêmes dimensions (P. Baden IV 97: 7.3 x 30.4 cm.; P. Berl. Inv. 16172: 7 
x 30.5 cm.) et que ces dimensions soient assez insolites, suggère le soupçon que ces 
deux documents proviennent des mêmes archives. Certes, ce n'est qu'un soupçon, 
d'autant plus qu'en dehors de la position taig xpôs yýpais les deux listes n'ont pas 
de positions en commun. Notons cependant, à tout hasard, que P. Baden IV 97 
provient certainement d'un grand domaine privé. 


HI 


LE MONACHISME ÉGYPTIEN 


LE MONACHISME ÉGYPTIEN ET LES VILLES * 


Dans les recherches concernant l'histoire de l'Eglise ou de la religiosité 
de l'antiquité tardive, le monachisme égyptien est généralement considéré 
comme un phénomène rural: il serait né des besoins religieux propres aux 
paysans, aurait recruté ses adeptes principalement dans les villages, aurait 
fui les villes ct se serait opposé à la culture dominante, liée à celles-ci.! 

Le présent article se propose de combattre cette opinion par un exa- 
men systématique des sources.? Je vais m'occuper du monachisme égyptien 
depuis l'époque où, avec Antoine, Pachôme et les centres semi-anachoré- 
tiques de Nitrie, de Skétis et des Kellia, il atteignit sa forme mùre (premier 
quart du IV‘ siècle), jusqu'au début de la domination arabe. Je ne repren- 


“Publié dans: Travaux et mémoires (Collège de France. Centre de recherche d'histoire et 
civilisation de Byzance) 12 (1994), pp. 1-44. 

! Encore tout récemment, cette opinion a été exprimée par W.H.C. Frend, The 
monks and the end of Graeco-Roman paganism in Syria and Egypt, dans Cristianesimo nella 
storia 11 (1990), p. 468. 

? Je poursuis ainsi le travail entrepris par P-A. Février dans son très intéressant 
article La Ville et le Désert (à propos de la vie religieuse aux IV et V' siècles), publié dans le 
recueil Les Mystiques du désert dans l'Islam, le Judaïsme et le Christianisme, Association 
des Amis de Sénanque, mai 1974, p. 39-61. Ayant réuni toutes les informations 
concernant l'Egypte, je parviendrai à des résultats partiellement différents de ceux 
auxquels est parvenu P.-A. Février, qui, ayant affaire à l'ensemble du monde ro- 
main, n'a pu naturellement étudier le cas égyptien de façon détaillée et n'a pris en 
considération, pour l'Egypte, que les sources les plus connues. 

* Bien que la bibliographie du monachisme égyptien soit immense, il n'existe 
pas de synthèses, ni même d'ouvrages de référence comprenant l'ensemble des 
problèmes. Je vais donc mentionner quelques travaux qui m'ont été utiles concer- 
nant tel ou tel aspect particulier du sujet: P. van Cauwenbergh, Études sur les moines 
d'Egypte depuis le concile de Chalcédoine (451) jusqu'à l'invasion arabe (640), Paris 1914; 
W. Hengstenberg, Bemerkungen zur Entwicklungsgeschichte des ägyptischen Mônchtums, 
dans Actes du IV Congrès International d'Etudes byzantines (Sofia 1934), Izvestiya na 
Blgarski Arkheologiceski Institut (Institut Archéologique Bulgare, Bulletin) 9 (1935), p. 
355-362; P. Barison, Ricerche sui monasteri dell'Egitto bizantino ed arabo secondo i docu- 
menti dei papiri greci, dans Aegyptus 18 (1938), p. 29-148; J. Doresse, Monastères coptes de 
Moyenne-Egypte, dans Bulletin de la Société Francaise d'Egyptologie 59 (1970), p. 7-29. 
Dans la partie de mon article qui réunit les informations concernant les monastè- 
res situés dans les villes ou aux alentours des villes d'Egypte, j'ai utilisé l'ouvrage de 
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drai donc pas la discussion sur la phase la plus ancienne de l'ascétisme en 
Egypte. Je ne traiterai pas non plus des formes urbaines du monachisme 
de l'époque de la domination arabe. Celles-ci ne sont pas un prolonge- 
ment de celles qui existaient à l'époque byzantine; elles sont nées dans des 
conditions historiques entièrement différentes, déterminécs par les persé- 
cutions: face aux mesures vexatoires appliquées par les autorités, les 
monastères avaient plus de chances de trouver une aïde efficace dans les 
communautés chrétiennes urbaines, importantes, riches, influentes, 
directement guidées par l'évêque, que dans les communautés villageoises, 
qui n'avaient pas assez d'argent pour les pots-de-vin et dont les chefs 
n'avaient pas assez d'autorité chez les notables arabes.’ 


Il me faut commencer par quelques remarques géographiques, car cer- 
tains aspects du monachisme égyptien ne se laissent pas comprendre si 
l'on ne tient pas compte de la géographie physique et humaine du pays. 

À part l'intérieur du Delta, partout, en Égypte, le désert est proche: ra- 
res sont les localités qui se trouvent à plus de vingt kilomètres de distance 
du désert, fréquentes sont celles qui le côtoient (et cela est vrai non seu- 
lement des villages, mais aussi des villes). Parfois, des agglomérations 
étaient situées dans le désert: c'était le cas, par exemple, de Tebtynis, un 
gros bourg, peut-être même, pendant un certain temps, l'une des métro- 
poles du Fayoum. Par conséquent, la nette opposition entre le désert et le 
«monde», que nous constatons dans la pensée et la mentalité des moines 


S. Timm, Das christlich-koptische Agypten in arabischer Zeit, Wiesbaden 1984-1991, ainsi 
qu'un ouvrage inédit, dactylographié, du Père Maurice Martin, où se trouve réuni 
un dossier relatif aux centres monastiques d'Égypte qui ont laissé des traces sur le 
terrain et/ou qui sont mentionnés par des textes littéraires antiques ou arabes ou 
par des récits de voyage modernes. Cet ouvrage, que l'auteur a bien voulu mettre à 
ma disposition, m'a été utile non seulement par ses brefs renseignements sur les 
différents centres monastiques, mais aussi par son étude pénétrante des traits 
caractéristiques du mouvement monastique égyptien dans son ensemble. Les 
matériaux de ce dossier ont été utilisés par M. Martin lui-même et par R.-G. Co- 
quin dans leurs articles sur les monastères publiés dans The Coptic Encyclopedia, New 
York 1991; mais les textes du dossier (aussi bien les notices sur les sites que les 
commentaires et l'introduction) sont beaucoup plus riches que les articles de The 
Coptic Encyclopedia. J'indiquerai plus loin (n. 150) la bibliographie relative aux cen- 
tres monastiques des Kellia et d'Esna. 

‘Voir E.A. Judge, The earlier use of monachos for 'monk' (P. Coll. Youtie 77) and the 
origins of monasticism dans Jahrbuch für Antike und Christentum 20 (1977), pp. 72-89. 

* Ce fait a été remarqué par Maurice Martin dans son ouvrage inédit men- 
tionné ci-dessus (n. 3). 
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d'Égypte, ne correspond nullement à une nette séparation dans la vie de 
tous les jours. Dans la réalité, les deux zones étaient liées l'une à l'autre. 
Quand nos textes disent que tel monastère ou telle laure se trouvent dans 
le désert, on ne peut se contenter de ce renseignement; il faut essayer 
d'établir à quelle distance ce monastère ou cette laure se trouvait de la 
zone cultivée. Cette distance pouvait varier de façon considérable, et la 
situation des moines vivant en bordure du désert différait nettement de 
celle des moines installés à quelques kilomètres de la zone cultivée ou 
même beaucoup plus loin. 

Aussi l'étude du monachisme égyptien exige-t-elle une connaissance 
précise du contexte géographique. Sans elle, on ne saurait expliquer 
correctement certains phénomènes, notamment ceux qui ont trait aux 
activités pastorales et économiques des moines. 

Il faut tenir compte aussi d'une autre particularité de l'Égypte. Le type 
dominant d'habitat, en Egypte, consistait en gros bourgs, doués d'une 
suructure urbanistique compacte et comptant quelques milliers d'habitants 
{parfois plus de dix mille). La différence entre ces bourgs et les capitales 
de nomes (ou des unités administratives correspondant aux nores, à 
l'époque où ceux-ci n'existaient pas), qui seules avaient le statut de villes et 
étaient communément appelées métropoles, était naturellement essentiel- 
le, même si quelques villes ne dépassaient pas les plus gros bourgs par leur 
nombre d'habitants. La métropole était le siège des autorités politiques et 
ecclésiastiques du nome; c'est là que résidait d'habitude l'évêque. À cause 
des fonctions administratives des métropoles, c'est là que vivaient 
normalement les familles riches, appartenant à la couche supérieure ou à 
la couche moyenne de l'élite du pays, alors que les familles possédant une 
richesse plus modeste et appartenant à la couche inférieure de l'élite du 
pays vivaient soit dans les métropoles, soit dans les bourgs. Cependant, au 
point de vue des problèmes dont traite le présent article, la distinction 
entre villes et gros bourgs n'est pas très importante. 

Il faut enfin rappeler un fait bien connu: à l'intérieur des villes et des 
gros bourgs se trouvaient souvent des terrains vides, couverts d'ordures et 
de ruines de maisons (les maisons construites en briques crues avaient une 
durée limitée), ou utilisés comme jardins ou champs. On peut supposer 


$Ce dernier cas est bien attesté dans la riche documentation relative aux 
bourgs d'Aphrodito et de Djeme. L'élite d'Aphrodito a été étudiée par J.G. Keenan 
dans d'excellents articles: Aurelius Phoibammon, son of Triadelphus: a Byzantine Egyp- 
tian land entrepreneur, dans Bulletin of the American Society of Papyrologists 17 (1980), pp. 
145-154; Aurelius Apollos and the Aphrodite village elite, dans Atti del XVII Congresso 
internazionale di Papirologia, Napoli 1984, pp. 957-963; Notes on absentee landlordism at 
Aphrodito, dans Bulletin of the American Society of Papyrologists 22 (1985), pp. 137-169. 
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que des groupes de moines choisissaient parfois des terrains de ce genre 
pour s'installer: n'oublions pas que pour fonder un monastère, à l'époque 
qui nous intéresse, il fallait beaucoup d'espace. 

Les terrains des anciens sanctuaires païens abandonnés, situés à l'inté- 
rieur des villes, ont dû aussi -et même davantage - attirer les moines. 
Choisir un tel terrain pour établir un monastère n'était pas seulement une 
commodité, mais un acte religieux: la nouvelle religion chassait l'ancienne, 
on suscitait aux démons des adversaires capables de leur résister. 


Si on lit les textes littéraires concernant le monachisme égyptien, on est 
impressionné par l'abondance des passages mentionnant des centres 
monastiques situés dans les solitudes: dans l'escarpement rocheux qui 
longe le Nil (gabal) et dans les vallons qui le coupent (wadi), dans la plaine 
déserte à l'Ouest du Delta ou dans les marécages salés près de la mer, dans 
la partie orientale du Delta. Cette abondance a pour conséquence que 
seule une attention aiguisée permet de remarquer les passages relatifs à 
des monastères ou centres semi-anachorétiques situés à l'intérieur ou dans 
les marges de la zone cultivée, et de distinguer, parmi ceux-ci, les rares 
passages attestant l'existence de communautés monastiques dans des villes 
ou de gros bourgs. Je me propose de réunir ici ces témoignages. 


Il faut commencer par des témoignages qui se rapportent à l'Égypte 
tout entière, et non à une localité particulière. 

Saint Jérôme, dans sa célèbre lettre à Eustochium, écrit: «Il y a en 
Égypte trois sortes de moines: les cénobites (coenobium), qu'ils (les Égyp- 
tiens) appellent sauhes dans leur langue nationale et que nous pourrions 
appeler ‘ceux qui vivent en commun’; les anachorètes, qui habitent seuls, 
parmi les déserts, et qui tirent leur nom de ce qu'ils se sont écartés des 
hommes; la troisième sorte est celle qu'ils appellent remnuoth, espèce très 
mauvaise et méprisée, et qui, dans notre province, est ou bien la seule qui 
existe, ou bien la plus importante. Ceux-ci habitent ensemble à deux ou 
trois ou guère davantage, en vivant à leur guise, de façon indépendante; 
du fruit de leur travail ils mettent en commun une partie, afin d'avoir une 
table commune. Ils habitent le plus souvent dans des villes ou des bourgs; 
comme si c'était leur métier qui fût saint, et non leur vie, de tout ce qu'ils 
vendent ils majorent le prix. Entre eux les disputes sont fréquentes, car, 
gagnant eux-mêmes la nourriture dont ils vivent, ils n'acceptent aucune 





7 Saint Jérôme, Ep. 22,34, éd. trad. J. Labourt, I, p. 149-150. J'utilise cette tra- 
duction en la modifiant sur certains points. 
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subordination. À la vérité, ils ont coutume de rivaliser de jeûnes: de la 
matière d'un secret ils font une raison de victoire. Chez ces gens-là, tout est 
affecté: manches larges, chaussures mal ajustées, vêtement trop grossier, 
fréquents soupirs, visite des vierges, dénigrement des clercs, et quand vient 
un jour de fête, ils s'empiffrent jusqu'au vomissement». 

Un témoignage analogue se trouve dans les Conlationes de Jean Cassien, 
texte écrit après 425, donc postérieur à la lettre de Jérôme, mais qui con- 
tient des souvenirs du séjour que l'auteur avait fait en Égypte une vingtaine 
d'années auparavant. Après avoir parlé des cénobites et des anachorètes, 
Jean Cassien poursuit ainsi: «Ces deux professions faisaient l'honneur et la 
joie de la religion chrétienne. Mais insensiblement, la décadence se mit 
aussi dans leur sein. Alors, surgit une race de moines mauvaise et infidèle. 
Ou plutôt, c'était la plante funeste poussée dans le coeur d'Ananie et de 
Saphire à l'aurore de l'Église et coupée dans sa racine par la sévérité de 
l'apôtre Pierre, qui se prenait à revivre et à croître. Elle n'avait cessé d'être 
tenue parmi les moines pour détestable et maudite; et on ne l'avait plus 
revue chez personne, tant que vécut dans la mémoire des fidèles la terreur 
d'une sentence si rigoureuse... Cependant, petit à petit, une longue négli- 
gence et l'usure du temps finirent par effacer du regard de plusieurs 
l'exemple qu'avait puni la sévérité apostolique dans la personne d'Ananie 
et de Saphire. C'est à ce moment que l'on vit surgir la race des sarabaïtes 
(Sarabaitarum genus), ainsi appelée d'un terme copte, parce qu'ils se 
séparaient des communautés cénobitiques et veillaient eux-mêmes à leurs 
besoins. Descendants en ligne directe des chrétiens dont nous avons parlé 
naguère, qui aimaient mieux affecter les dehors de la perfection évangéli- 
que que d'en embrasser la réalité, ce qui les a poussés, c'est le désir de 
rivaliser avec ceux qui préfèrent à toutes les richesses la parfaite nudité du 
Christ, et d'avoir part à leur gloire. 

Mais, soit qu'ils n'apportent au service de leur ambition qu'une âme 
pusillanime, dans une entreprise qui exige une vertu peu commune, soit 
que la seule nécessité les ait contraints à la profession monastique, ils se 
montrent aussi empressés à se parer du nom de moine, que peu disposés à 
en imiter la vie. Ils n'ont cure de la discipline cénobitique, ni de s'assujettir 
à l'autorité des anciens, ou d'apprendre d'eux à vaincre leurs volontés; 
nulle formation régulière, point de règle dictée par une sage discrétion. 
Mais c'est pour le public seulement qu'ils renoncent, et à la face des hom- 
mes. Ou ils restent dans leurs demeures particulières, et, couverts par le 
Privilège du nom de moine, s'embarrassent des mêmes soins que devant. 
Ou bien ils se construisent des cellules, les décorent du nom de monastè- 
res, mais pour y vivre selon leur guise et en complète liberté... Fuyant, 





8 Conlationes, XVIIL,4-7,éd. trad. E.Pichery; le passage cité correspond à XVIIL,7. 
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comme on l'a dit, l'austérité cénobitique, ils (les sarabaïtes) habitent à 
deux ou trois dans des cellules. Leur moindre désir est d'ètre gouvernés 
par les soins et l'autorité d'un abbé. Bien au contraire, ils font leur princi- 
pale affaire de rester libres du joug des anciens, afin de garder toute 
licence d'accomplir leurs caprices, de sortir, d'errer où il leur plaît, de faire 
ce qui les flatte. Il arrive même qu'ils travaillent plus que les cénobites; mal 
contents d'y passer le jour, ils y donnent encore la nuit. Mais non pas dans 
les mêmes pensées de foi ni avec le même but. Ce qu'ils en font, n'est 
point du tout pour abandonner le fruit de leur travail à la libre disposition 
d'un économe, maïs pour gagner de l'argent et le mettre en réserve». 

Le texte de Jean Cassien et celui de Jérôme parlent d'un même phé- 
nomène.® La différence terminologique ne doit pas nous inquiéter, car à 
cette époque, la terminologie monastique n'était pas encore fixée; des 
diversités territoriales ne sont pas étonnantes. Certes, les deux textes ne 
s'accordent pas sur un point important. Jérôme situe les remnuoth exclusi- 
vement in urbibus et castellis, c'est-à-dire dans les villes et dans les bourgs, 
alors que Jean Cassien ne précise pas où les sarabaitae vivent, mais dit 
seulement qu'ils se construisent des cellules qu'ils appellent monasteria. Les 
interprètes de ces deux passages (Ilengstenberg, Judge, Février et d'autres 
encore) combinent l'un avec l'autre et affirment que les cellules des 
sarabaitae-remnuoth se trouvaient à l'intérieur ou aux marges des centres 
habités. Je ne suis pas sûre qu'ils aient raison. Le silence de Jean Cassien 
me paraît significatif: en effet, il connaissait bien la situation égyptienne, 


? Des interprétations détaillées de ces deux textes ont été données par: R. 
Reitzenstein, Des Athanasius Werk über das Leben des Antonius, dans Sitzungsberichte der 
Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, 1914, n° 8, pp. 45-16; W. 
Hengstenberg, op. cit., p.355; Id., dans Byzantinische Zeitschrift 34 (1934), pp. 94-95; K. 
Heussi, Der Ursprung des Mönchtums, Tübingen 1936, p. 69; E.A. Judge, op. cit., p. 79; 
P.-A. Février, op. cit, pp. 44-47; B. Kramer, J. C. Shelton, Das Archiv des Nepheros, 
Mainz 1987, pp. 19-20. 

!° Le sens des deux termes a été expliqué par W. Spiegelberg (dans R. Reitzen- 
stein, cité n. 9) de la manière suivante: sarabaitae, «zerstreut in bezug auf das Klo- 
ster», «zerstreut an Zellen»; remnuoth, «Bewohner der Zelle» ou «allein lebende 
Menschen»; cf. Hengstenberg, dans Byzantinische Zeitschrift 27 (1927), pp. 141-142. 
A.Alcock, dans son article Two notes on Egyptian monasticism, dans Aegyptus 67 (1987), 
p. 189, a proposé de faire dériver sarabaitae des mots copies CA, «man of», et PAYH, 
«community, neighbourhood»: à son avis, «it is possible that the resulting form 
CAPAYH may have become *capaBning in Greek, a form that would yield the plural 
ending tt». - Voir aussi deux études récentes: J. Horn, Tria sunt genera monachorum. 
Die ägyptischen Bezeichnungen für die dritte Art des Mònchtums bei Hieronymus and Joannes 
Cassianus, dans Quaerentes scientiam. Festgabe für W. Westendorf, Göttingen 1994, pp. 
63-82; A. Guillaumont, Les “remnuoth” de saint Jérôme, dans le recueil Christianisme 
d'Egypte [Cahiers de la Bibliothèque Copte 9], Paris-Louvain 1995, pp. 87-92. 
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alors que Jérôme ne la connaissait que par oui-dire. En outre, il faut 
remarquer que l'information selon laquelle les remnuoth vivraient in urbibus 
et castellis n'est pas indifférente au point de vue de l'intention polémique 
du passage de Jérôme: elle contribue à caractériser négativement ce genre 
d'ascètes, car, aux yeux de Jérôme, de bons moines égyptiens devraient 
vivre au désert. Il n'est donc pas exclu que dans les cas où ils ne demeu- 
raient pas dans leurs maisons, mais décidaient de se construire des cellulae, 
les sarabaitae-remnuoth aient eu l'habitude de construire celles-ci hors des 
villes et des bourgs, soit dans la zone cultivée, soit dans le désert. 

Quant à leur comportement économique, qui, comme le dit Hengsten- 
berg, est caractérisé par un «Geldkomplex», il serait faux de le considérer 
comme lié à une mentalité spécifiquement citadine. Toutes les formes du 
monachisme égyptien, et spécialement les formes non-cénobitiques, 
souffraient de ce «complexe de l'argent». 

Il faut se demander quel est le rapport entre les petits groupes de sara- 
baitae-remnuoth et les laures semi-anachorétiques," si répandues en Égypte 
et attestées par des sources de différents genres. Peut-on penser que les 
laures (du moins au IV° siècle) n'étaient rien d'autre que les groupes de 
sarabaitae-remnuoth, ou qu'elles sont issues de ceux-ci? Cette hypothèse a été 
proposée à plusieurs reprises, dernièrement par B. Kramer et J.C. Shelton, 
éditeurs d'un ensemble de lettres provenant d'une communauté monasti- 
que mélitienne, datables du IV° siècle et provenant de Moyenne-Égypte."? 
Cependant, si l'on réfléchit attentivement sur le passage de Jean Cassien, 
cette hypothèse se révèle insoutenable. Cet auteur, qui a connu par expé- 
rience personnelle le monde monastique de l'Égypte de la fin du TV 
siècle, et pour qui les formes d'organisation du monachisme constituaient 
une question de première importance, traite le type de vie propre aux 
sarabaitae comme décidément différent de celui des anachorètes: il con- 
damne le premier, alors qu'il fait un éloge chaleureux du second; d'autre 
part, il est évident qu'en parlant du type de vie des anachorètes, il songe 
surtout à ces laures semi-anachorétiques dont le modèle avait été indiqué 
par saint Antoine: en effet, l'érémitisme sous sa forme la plus pure était 
extrêmement rare. Nous pouvons être sûrs que Jean Cassien comprenait 
parfaitement en quoi consistait la différence entre les sarabaitae et les 





U Au sujet des laures, voir l'excellent article de M. Martin, Laures et ermitages du 
désert d'Egypte, dans Mélanges de l'Université St Joseph à Beyrouth 42 (1966), pp. 181-198. 
Il est dommage que les historiens qui se sont occupés de la structure et de la men- 
talité du milieu monastique aient ignoré cet article, qui aide à comprendre le 
monde compliqué du «désert» égyptien. 

Les papyrus contenant ces lettres sont connus sous le nom de P. Nepheros (à 
cause du nom du personnage principal du dossier); l'édition est citée ci-dessus, n.9. 
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ascètes de Skétis, des Kellia ou des laures de la partie Nord-Est du Delta. 
Elle a dû être une différence d'attitude à l'égard des «anciens», c'est à-dire 
des moines se distinguant des autres par l'ancienneté de leur expérience 
ascétique ou par leur rang ecclésiastique. Les laures semi-anachorétiques, 
même lorsqu'elles n'étaient pas organisées d'après des structures formelles, 
ne laissaient pas beaucoup de liberté à leurs membres: on y observait une 
règle non écrite, qui établissait assez rigoureusement le mode de vie; il 
fallait respecter les décisions des «anciens», car ceux-ci étaient en mesure 
d'éloigner de la communauté les frères insubordonnés, même lorsqu'ils 
n'avaient pas le droit formel de le faire. Les ascètes mélitiens auxquels se 
rapporte le dossier (mentionné ci-dessus) qu'on appelle «les papyrus de 
Nepheros», n'étaient certainement pas des surabaitae: ils reconnaissaient 
en cffet l'autorité de Nepheros, qui était leur «ancien».'# 

Revenons-en à la question qui nous intéresse ici, celle des rapports en- 
tre le monachisme égyptien et les villes. Il n'est certes pas permis d'affir- 
mer que tous les moines appartenant à la catégorie des sarabaitae ou 
remnuoth vivaient dans des villes ou des bourgs; mais d'autre part, il est hors 
de doute que certains d'entre eux y vivaient . 

Il est évident que les petits groupes de sarabaïtae ou remnuoth représen- 
tent un type archaïque d'ascétisme, né avant l'époque de saint Antoine et 
de saint Pachôme. Jean Cassien les présente, au contraire, comme un 
phénomène de dégénérescence, mais il n'y a pas de doute qu'il se trompe; 
paradoxalement, la connaissance que nous pouvons acquérir aujourd'hui 
des plus anciennes formes d'ascèse par l'étude des documents papyrologi- 


15 Ce dossier a été mal interprété par ses éditeurs, qui ont des idées fausses sur 
les formes de la vie monastique en Égypte. D'après eux, les moines qui ne vivaient 
ni dans une solitude complète à la manière de saint Antoine, ni dans des commu- 
nautés cénobitiques du type de celles de saint Pachôme, devraient être classés dans 
la catégorie des sarabaitae-remnuoth. Ils oublient que saint Antoine a donné non 
seulement un exemple d'anachorèse pure, mais aussi un exemple de vie semi- 
anachorétique: les élèves groupés autour de lui à Pispir, ainsi que les communautés 
fondées par son élève Amoun à Nitrie et aux Kellia, constituaient bien des laures, 
des groupes semi-anachorétiques. Kramer et Shelton croient en outre pouvoir 
s'appuyer sur le fait que le «dossier de Nepheros» montre des moines qui entre- 
tiennent librement des rapports avec le «monde»: cette liberté - remarquent.ils - 
contraste avec ce que les textes littéraires disent du comportement des moines 
dignes de ce nom. Cependant, il ne faut pas oublier que les textes littéraires relatifs 
aux moines visent à présenter des idéaux de comportement (soit de façon positive, 
par des images de moines exemplaires, soit de façon négative, en flétrissant de 
mauvais moines), et que la réalité était nécessairement différente. Des rapports 
étroits avec le «monde», dans la sphère économique aussi bien que dans la sphère 
pastorale, étaient, pour le monachisme non cénobitique, chose normale, en dépit 
des exhortations à l'isolement et à la rupture de tout lien. 
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ques et des textes littéraires est plus précise que celle qu'en possédaient les 
hommes de la fin du IV° siècle. 

Nous ne pouvons pas savoir combien de temps ce type d'ascèse a conti- 
nué d'exister après l'époque de saint Jérôme et de Jean Cassien. L'im- 
mense prestige des communautés cénobitiques et des laures semi-anacho- 
rétiques a dù, avec le temps, faire diminuer de plus en plus le nombre des 
personnes désirant vivre dans des communautés ascétiques minuscules, 
fondées sur le principe de l'égalité de tous les membres. Cependant, si l'on 
tient compte du fait que le monachisme égyptien ne tendait nullement à 
s'uniformiser, on n'exclura pas la possibilité que quelques rares groupes de 
ce type, notamment des groupes desservant des mariyria, aient existé 
pendant longtemps (pourvu qu'ils n'entrassent pas en conflit avec les 
évêques ou d'autres représentants du clergé local). 

Un autre phénomène, qu'il ne faut pas confondre avec les petits grou- 
pes de sarabaîtae-remnuoth, est constitué par les ascètes (hommes et fem- 
mes) qui vivaient dans leurs propres maisons sans avoir aucun rapport avec 
d'autres ascètes. Ce phénomène, pour ce qui concerne l'Égypte, est attesté 
de manière indubitable par le canon 98 des prétendus Canons d'Athanase." 


"1 Ce texte a été publié par W. Riedel et W.E. Crum, The Canons of Athanasius of 
Alexandria. The Arabic and Coptic versions edited and translated with introduction, notes 
and appendices, London 1904; cf. G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, 
I, Città del Vaticano 1944, p. 605. L'attribution de ce texte à Athanase n'a aucun 
fondement. Il semble avoir été composé vers la fin du IV” ou au début du V° s.; il 
était destiné au clergé. L'original était certainement écrit en grec, mais nous ne 
possédons qu'une version copte (incomplète) et une version arabe (complète). 
Voici les passages du canon 98 qui nous intéressent (pp. 62-64): «In every house of 
Christians it is needful that there be a virgin, for the salvation of the whole house is 
this one virgin [...]. Eat ye and drink nothing doubting; but the virgin shall main- 
tain her fast each day until eleven [...] nor shall she drink wine |...]. See which 
among your daughters is worthy of holiness [...]. But if she be obedient unto their 
parents in her desires and choose fasting above eating and drinking, she shall be 
appointed for the habit. And if not, she shall not be (so) appointed until she be 
thirty years (old) [...]. And at their going to church suffer them not to walk singly, 
rather their sister or their mother shall walk with them, that they may communicate 
and (so) return unto their houses. On the vigil of every feast shall the whole peo- 
ple stay in the church, with chanting and hymns. Whoso hath a virgin daughter, let 
him not take her with them unto the church with her people; but he shall go with 
her unto a virgins' nunnery and deliver her unto the mother, who shall teach her 
the order of singing-tones. With them shall she pass the night watching and shall 
return unto her house», Le texte contient encore d'autres conseils sur le compor- 
tement qui convient à une religieuse vivant à la maison. Le type d'ascèse en ques- 
tion est attesté également dans d'autres textes littéraires. Je n'en citerai qu'un 
exemple, Jean Moschos raconte l'histoire d'une religieuse qui vivait dans sa propre 
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Il n'est pas difficile d'imaginer un certain nombre de raisons pour lesquel- 
les des personnes qui se considéraient elles-mêmes et étaient considérées 
par les autres comme des moines ou des religieuses, ne faisaient partie 
d'aucune communauté ascétique. Il pouvait y avoir à la maison des mem- 
bres de la famille qui avaient besoin de soins: des vieillards, des malades, 
des enfants. La famille pouvait, pour des raisons économiques, ne pas 
accepter qu'un de ses membres (surtout s'il s'agissait d'une femme) se 
sépare d'elle: elle pouvait ne pas vouloir renoncer au travail de cette 
personne, ou ne pas vouloir se priver d'une partie du patrimoine (car ceux 
qui allaient vivre dans un monastère ou dans une laure semi-anachoréti- 
que, n'y allaient pas les mains vides, mais emportaient une partie, plus ou 
moins grande, du patrimoine). 

Il est naturel de se demander si cette forme d'ascèse pouvait s'intégrer 
dans les confréries religieuses, celles des philoponoi ou spoudaioi. Celles-ci, 
en effet, réunissaient des hommes pieux qui ne pouvaient ou ne voulaient 
pas vivre dans un monastère ou dans une laure. Je pense cependant que le 
type d'ascèsc individuelle qui nous intéresse ici n'avait rien à voir avec les 
confréries, car l'activité de celles-ci comportait des formes très développées 
de vie collective et même de sociabilité, qui étaient probablement incon- 
ciliables avec l'aspiration à l'isolement. 

Les Canons du Pseudo-Athanase attestent l'existence de communautés 
monastiques dans les villes. Au $ 92, il est dit: «As for the monks, there 
shall none of the monks or nuns go to any of the martyria, that is the places 
of the martyrs, or to places of enjoyment, there to relax themselves. But in 
every monastery of virgins, its nuns shall remain, on the nights of the 
martyrs, in their monastery, as if gathered at the place of the martyrs, 
praying; and when it is the hour of the offering, they shall exhort them. 
They shall go unto the church before the reading of the Psalms, and when 


maison à Alexandrie: un jeune homme étant tombé amoureux d'elle, elle creva 
avec sa navette et arracha ses propres yeux, qui avaient été la source de cette pas- 
sion; le jeune homme se fit moine à Skétis (Pratum 60, PG 87,3,2912-2913). Cette 
histoire est fictive, maïs elle nous intéresse parce qu'elle témoigne que pour celui 
qui l'a inventée, et pour Jean Moschos qui l'a accueillie, l'existence de femmes pra- 
tiquant l'ascèse chez elles dans une grande ville pleine de monastères de femmes 
était une chose allant de soi. Ce fait est peut-être attesté également par un papyrus 
documentaire, PSI VI 698 (de l'an 392), qui, pour déterminer la position d'une 
maison, indique, entre autres, qu'elle confine avec celle de ‘Avvitog povayfig; nous 
ne pouvons cependant pas être sûrs qu'il s'agit là d'une maison où vit une reli- 
gicuse: la maison pouvait appartenir à une religieuse, sans que celle-ci y vive. 

! Voir mon article Les confréries dans la vie religieuse de l'Égypte chrétienne, dans Pro- 
ceedings of the XIIth International Congress of Papyrology, Toronto 1970, pp. 511-525 [ci- 
dessus pp. 257-278], ainsi que mon arlicle Confraternity, dans The Coptic Encyclopedia. 
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they come forth, they shall walk by twos and their mother before them 
(...)». Dans l'église - liton encore -, les religicuses ne doivent pas bouger, 
ni cesser de se tenir par la main, deux à deux. L'auteur envisage évidem- 
ment le cas d'un monastère situé à l'intérieur ou tout près d'une ville ou 
d'un bourg: il est difficile, en effet, d'imaginer des religicuses faisant un 
long chemin, marchant, deux à deux, par des sentiers de campagne, pour 
se rendre à l'église; les monastères éloignés des villes étaient desservis par 
des prêtres qui allaient y célébrer la messe. 

Remarquons qu'après avoir déclaré que ni les moines ni les religieuses 
ne devaient participer aux fêtes en l'honneur des martyrs avec l'ensemble 
des fidèles, le passage cité des Canons ne parle plus des moines, mais 
seulement des religieuses, vraisemblablement, parce que l'auteur se 
préoccupe surtout du bon fonctionnement des communautés féminines. Il 
se peut que le clergé ait eu tendance à surveiller avec plus de soin les 
monastères de femmes que les monastères d'hommes: peut-être la crainte 
du scandale dérivant de désordres éventuels dans les groupes de religieu- 
ses était-elle particulièrement vive. 

Je soupçonne que les monastères féminins étaient normalement si- 
tués à l'intérieur ou près des villes ou des bourgs - beaucoup plus souvent, 
en tout cas, que ne l'étaient les monastères masculins. Les conditions de 
vie hors des centres urbains, voire hors de la zone cultivée, étaient trop 
dures pour les femmes; surtout, elles demandaient un degré de liberté de 
mouvement qu'on n'était pas habitué à accorder aux femmes. Paradoxa- 
lement, c'est dans les villes que les femmes trouvaient les conditions maté- 
rielles les plus favorables pour se séparer du «monde»: ici, il était plus 
facile, pour des religieuses, d'acheter ce dont celles avaient besoin et de 
vendre le produit de leur travail; en outre et surtout, elles avaient plus de 
chances de recevoir des offrandes de la part des fidèles. Dans cette société 
dominée par des idées anti-féministes, les religieuses ne jouissaient pas 
d'un prestige comparable à celui qui entourait les moines. On n'hésitait 
pas à parcourir une dizaine de kilomètres ou davantage pour visiter un 
ermite célèbre ou une communauté de moines, demander une prière ou 
un conseil et à l'occasion apporter une offrande; mais on ne songeait pas à 





$ Malheureusement, l'histoire de l'ascétisme féminin dans l'Égypte byzantine 


est encore à peu près entièrement inexploréc. L'article de I. Habib el Masri, A 
historical survey of the convents for women in Egypt up to the present day, dans Bulletin de la 
Société d'Archéologie Copte 14 (1950-1957), pp. 63-111, n'a pas grande valeur, car son 
auteur n'a pas une attitude critique à l'égard des sources hagiographiques. L'article 
de A. Emett, Female ascetics in the Greek papyri, dans Jahrbuch der Österreichische Byzan- 
tinistik 32 (1982), pp. 507-515, n'envisage qu'un aspect particulier du sujet. 
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se déranger pour aller visiter un couvent de religieuses." 

Les témoignages indiquant que les monastères féminins étaient situés 
dans le gabal sont très rares. Un cas, celui de la Vie de Daniel relatif à un 
monastère proche d'Hermopolis, sera discuté plus loin. Il est vrai que saint 
Jean Chrysostome, dans un passage d'une homélie où il caractérise le 
monachisme égyptien, parle de vierges habitant le désert. Cependant, je 
pense qu'il ne faut pas attribuer trop de poids à ce témoignage. Jean 
Chrysostome n'avait aucune connaissance directe du monachisme égyp- 
tien; dans le passage en question, il répète probablement des stéréotypes 
fondés pour l'essentiel sur la Vie d'Antoine. Pour lui, tous les ascètes égyp- 
tiens vivaient dans le désert, ce qui, nous le savons très bien, n'est pas vrai. 


Je vais maintenant traiter des monastères situés à Alexandrie ou aux 
alentours.” Je réunirai d'abord tous les textes permettant de saisir l'exis- 
tence de monastères à l'intérieur de la ville; ensuite, je traiterai des centres 
monastiques des alentours de la ville; enfin, j'étudierai le ròle des moines 
d'Alexandrie et des alentours dans les luttes théologiques des Ve et VI 
siècles. 

Il y a lieu de penser qu'il existait à Alexandrie un monastère de moines 
pachômiens, faisant pendant au célèbre monastère pachômien de la 
Métanoia, situé à Kanopos, qui était un faubourg d'Alexandrie. Voici les 
témoignages: 

Eunape, dans ses Vitae sophistarum,* après avoir décrit la destruction du 
Sérapeion, poursuit ainsi: «Ensuite, on introduisit dans les lieux sacrés (sc. 
dans l'enceinte du Sérapeion détruit) ceux qu'on appelle les monachoi, des 


! Voir mon article Les aspects économiques de la vie de la communauté des Kellia, 
dans Le site monastique copte des Kellia. Sources historiques et explorations archéologiques, 
Genève 1986, pp. 117-144 [ci-dessous, pp. 337-362) 

!8 Hom. in Matthaeum VII, PG 57,87. 

9 Le meilleur exposé reunissant les informations au sujet du mouvement mo- 
nastique à Alexandrie est encore, en dépit de sa date, celui de P. van Cauwen- 
bergh, op. cit. (n. 3), pp. 72-76. Pour l'histoire des différents monastères alexan- 
drins, voir, dans The Coptic Encyclopedia, les articles de J. Gascou Fikoston, Enaton, 
Lithazomenon, Saint Peter's Bridge, Metanoia, Oktokaidehaton et Pempton. Une liste des 
données concernant les églises et les monastères d'Alexandrie se trouve dans A. 
Calderini, Dizionario dei nomi geografici e topografici dell'Egitto greco-romano, 1, Cairo 
1935, pp. 165-178. Étrangement, il y a encore des historiens qui doutent de l'existen- 
ce de monastères à Alexandrie: voir M. Krause. Das christliche Alexandrien und seine 
Beziehungen zum koptischen Agypten, dans Alexandrien. Kulturbegegnungen dreier Jahrtau- 
sende im Schmelztiegel einer mediterranen Grossstadt, Mainz 1982, p. 57. 

% VI,11,6-8, éd. G. Giangrande p. 39. 
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hommes d'après leur aspect, mais dont la façon de vivre était semblable à 
celle des cochons; ils subissaient et commettaient ouvertement d'innom- 
brables et indicibles horreurs; mais cela, à savoir le fait de mépriser le 
divin, semblait être un comportement pieux: car tout hornme qui portait 
un vêtement noir et voulait se comporter indécemment en public avait 
alors un pouvoir tyrannique (...). Ces moines, on les établit également à 
Kanopos, ayant astreint la nature humaine à vénérer des esclaves, des 
esclaves méchants par-dessus le marché, au lieu des dieux intelligibles. En 
effet, en réunissant des os et des têtes d'hommes condamnés pour plu- 
sieurs crimes et punis par le tribunal de l'État, ils les déclarèrent dieux 
(...)». (Il s'agit évidemment de la vénération des reliques des martyrs). 

Il ressort de ce texte que des moines pachéimniens s'établirent à Alexan- 
drie, dans l'enceinte du Sérapeion détruit. 

Sur la naissance d'un monastère pachômien à Alexandrie, nous pos- 
sédons un autre témoignage. L'Histoire de l'Église d'Alexandrie (texte copte 
que je citerai par l'abréviation du titre de l'édition italienne: SCA)? racon- 
te que Théophile fit venir à Kanopos des moines des monastères pa- 
chômiens de la Flaute-Égypte (parce que les moines de Jérusalem n'étaient 
pas en mesure de résister aux terribles démons qui hantaient Kanopos); 
elle raconte ensuite que Théophile avait l'habitude de prendre son repas 
du dimanche avec ces pachômiens, et qu'il leur donna un jardin qui 
autrefois avait appartenu à Athanase et qui, après la mort de celui-ci, était 
devenu la propriété de l'Église. Les moines acceptèrent le don, s'installè- 
rent dans le jardin et y construisirent une église. Le «jardin de saint Atha- 
nase» avait été mentionné déjà auparavant dans cet ouvrage, dans la partie 
concernant saint Athanase. C'est dans ce jardin qu'aurait eu lieu un épiso- 
de dont plus tard Théophile se serait souvenu: un jour, pendant qu'il 
mangeait et buvait avec des clercs et des philoponoi dans son jardin situé (je 
cite la traduction de T. Orlandi) «in loco vocato ‘Ilermes ad urbis meri- 
dionem’ qui spectat in sordes et quamdam desertam planitiem», saint 
Athanase avait dit: «Ubi occasionem nactus ero, sordes expellam, et eo 
loco Iohannis Baptistae ‘martyrium’ exstruam»® Il faut entendre que ce 





°l Storia della Chiesa di Alessandria, testo copto, traduzione e commento di T 
Orlandi, Milano, I, 1968; II, 1970. Les passages qui nous concernent: I, pp. 66-67; H, 
pp. 61-62. CF. T. Orlandi, Un frammento copto di Teofilo di Alessandria, dans Rivista degli 
Studi Orientali 44 (1970), pp. 23-26. 

2 Éd. trad. Orlandi II, pp. 61-62. Sur ce martyrion, voir A. Martin, Les premiers siè- 
cles du christianisme à Alexandrie. Essai de topographie religieuse, IIF-IW' siècles, dans Revue 
des Études Augustiniennes 30 (1984), pp. 222-223. Au cours des fouilles dans l'empla- 
cement du Sérapcion, du côté sud-ouest, on a trouvé des restes d'un bâtiment 
chrétien, avec deux petits bassins baptismaux: on attribue ces restes au martyrion de 
saint Jean-Baptiste. 
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lieu-dit Hermès, qui avoisinait un terrain vague plein d'ordures, se trouvait 
dans la partie méridionale de la ville et non pas au Sud de la ville, car du 
côté Sud la ville arrivait jusqu'au lac Maréotis. La présence de terrains 
vagues et couverts d'ordures à l'intérieur de la ville d'Alexandrie n'a du 
reste rien d'étonnant. Au cours du II‘ siècle, la capitale de l'Égypte avait 
beaucoup souffert, et sa superficie habitée s'était rétrécie considérable- 
ment. Les espaces dépourvus de bâtiments ont pu demeurer tels pendant 
longtemps, car le nombre des habitants, notamment des habitants ayant les 
moyens de bâtir une maison, a probablement diminué encore par la suite. 

Si les deux textes s'accordent entre eux sur l'existence d'un monastère 
pachômien à Alexandrie, ils ne s'accordent pas sur l'endroit précis où ce 
monastère aurait été situé. L'auteur de la SCA ne pensait certainement pas 
que le jardin d'Athanase se trouvait près du Sérapeion: en effet, s'il l'avait 
pensé, il aurait indiqué, comme point de repère, ce grand sanctuaire 
connu de tout le monde, et non pas «le lieu-dit Hermès, au Sud de la 
ville». En outre, au temps d'Athanase, le Sérapeion était encore intact; il 
est donc impossible de penser que l'expression «in sordes et quamdam 
desertam planitiem» se rapporte au terrain de ce sanctuaire. Pour exami- 
ner cette question topographique, il faut tenir compte d'un passage de 
l'Historia ecclesiastica de Rufin (un contemporain d'Eunape): «(...) in 
Serapis sepulcro, profanis aedibus complanatis, cx uno latere martyrium, 
ex altero consurgit ecclesia». Alors qu'il indique les circonstances de la 
construction du martyrion où furent déposées les reliques de saint Jean 
Baptiste, Rufin ne précise pas qui a construit l'église, ni à qui elle était 
dédiée; il ne mentionne pas de monastère. Sozomène, qui écrit au milieu 
du V° siècle, ne mentionne pas le martyrion de saint Jean Baptiste; en 
revanche, il indique que l'église construite dans le site du Sérapeion 
s'appelait l'église d'Arcadius.* Jean de Nikiou parle d'une église d'Hono- 
rius:? il s'agit probablement de la même église. 

Le fait que Rufin ne parle pas d'un monastère situé dans le Sérapeion 
ne prouve pas qu'il n'y ait pas cu de monastère. En effet, cet auteur ne 
mentionne pas non plus le monastère pachômien de Kanopos, dont 
l'existence, très bien attestée, ne fait pas de doute. Il est permis de suppo- 
ser qu'aux yeux de Rufin, la construction du martyrion de saint Jean Baptis- 
te sur l'emplacement du temple païen avait une valeur symbolique assez 
éclatante pour rendre superflue toute mention de la construction des 
monastères. Il est tout aussi possible que Rufin n'ait pas eu d'informations 





24 Rufin, Hist. eccl. 1,27 (Eusebius, Kirchengeschichte, II,2, Leipzig 1908, p. 1033). 

24 Sozomène, Hist. eccl. VII,15,10, éd. J. Bidez et G.Ch. Hansen, p. 321. 

°° The Chronicle of John, bishop of Nikiou, translated from Zotenberg's Ethiopic text by R. 
H. Charles, London-Oxford 1916, chap. 83, 37, p. 88. 
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au sujet de ces monastères. Mais que faire de l'indication du lieu que 
donne la SCA ? Certes, il se peut que le récit selon lequel Athanase aurait 
conçu l'idée de fonder un martyrion de saint Jean Baptiste, ait été inventé 
par Théophile (c'est ce que pense T. Orlandi); mais cela ne changerait 
rien au fait que pour l'auteur de la SCA, ou pour sa source, le point de 
repère le plus important, le plus naturel, était «le lieu-dit Hermès», et non 
le Sérapeion. Si les divergences de nos sources ne concernaient que la 
position du monastère, nous pourrions supposer que Théophile fonda, 
non un seul monastère pachômien, mais deux, en deux endroits différents 
de la ville; cependant, les divergences concernent également la position du 
martyrion de saint Jean Baptiste; or, celui-ci (que nous connaissons aussi 
par d'autres sources) était certainement unique. L'affirmation de Rufin, 
selon laquelle il y aurait eu un martyrion et une église, situés à deux en- 
droits de l'emplacement du Sérapeion («ex uno latere... ex altero... »), ne 
peut malheureusement pas constituer un argument en faveur du témoi- 
gnage d'Eunape: rien n'indique que cette église ait fait partie d'un ensem- 
ble monastique; il est plus raisonnable de penser qu'elle a été fondée par 
Théodose le Grand au nom d'Arcadius (ou d'Honorius). 

À mon avis, les divergences ne peuvent pas être éliminées: il faut ad- 
mettre que nous avons affaire à deux traditions inconciliables. Il vaut la 
peine d'ajouter que, tout en situant le monastère pachòmien à deux 
endroits différents, ces deux traditions s'accordent entre elles pour le 
placer dans la partie méridionale de la ville, non loin du port, sur le lac 
Maréotis. 

Les sources postérieures ne fournissent pas d'informations certaines au 
sujet du monastère pachômien d'Alexandrie. Cependant, il serait faux de 
se fonder sur ce silence pour supposer que le monastère n'a jamais existé; 
la documentation relative aux monastères d'Alexandrie est trop pauvre 
pour que l'argumentum ex silentio soit valable . 

Des deux traditions, celle que représente Eunape me paraît préférable. 
Il n'y a pas de raisons de penser que cet écrivain ment lorsqu'il dit que des 
moines furent installés dans l'enceinte du Sérapeion: en effet, il n'est pas 
évident qu'il ait eu besoin, pour sa polémique anti-chrétienne, de pareille 
fiction; la fondation du monastère de Kanopos pouvait lui suffire large- 
ment. D'autre part, il est évident que Théophile pouvait avoir intérêt à 
installer des monastères dans les deux grands centres du culte de Sérapis, 
détruits à son instigation, et non pas seulement dans l'un d'eux. Puisqu'il 
est Certain que Théophile eut l'idée d'installer un monastère à Kanopos 





% T, Orlandi, Uno scritto di Teofilo di Alessandria sulla distruzione del Serapeum?, dans 
La Parola del Passato 121 (1968), p. 17. D'après lui, Théophile aurait inventé ce récit 
«per evidenti fini polemici (far risalire ad Atanasio il progetto del Martyrion) ». 
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pour exorciser les démons du lieu et marquer de façon symbolique la fin 
de l'idolaàtrie (idée qui, autant que je sache, ne s'appuyait pas sur des 
exemples donnés par d'autres évêques, mais était une trouvaille originale), 
il serait bien étrange qu'il n'eût pas agi de manière analogue à l'égard du 
Sérapeion, qui, pour le culte de Sérapis, était beaucoup plus important 
que Kanopos. 

Pour fonder les deux monastères, Théophile - nous l'avons vu - fit appel 
à la congrégation pachômienne. Les pachômiens étaient connus pour leur 
sainteté éprouvée et leur discipline rigoureuse. Ce n'est pas par hasard 
qu'on introduisit dans la ville et dans l'un de ses faubourgs des cénobites 
de la Haute-Égypte, et non des moines des centres semi-anachorétiques 
proches du Delta, qui pourtant étaient, cux aussi, célèbres: on pensait sans 
doute que les moines soumis à la règle rigide et minutieuse des koinobia 
pachômiens étaient mieux armés que les semi-anachorètes de Nitrie ou 
des Kellia pour se défendre contre les tentations de la ville. 

Après cette longue discussion au sujet du monastère pachômien 
d'Alexandrie, passons en revue les informations relatives à d'autres monas- 
tères de cette ville. 

Dans la Vie d'Hilarion, écrite par saint Jérôme, est mentionné un monas- 
tère situé dans le quartier de Brouchion, «haud procul ab Alexandria» 
Ce renseignement ne peut pas être tout à fait exact. Au temps de la pro- 
spérité d'Alexandrie, le quartier appelé Brouchion -un "beau quartier", 
habité par l'élite - occupait une position tellement proche du centre que le 
rétrécissement de la ville depuis le II° siècle n'a pu en faire une localité 
extérieure. Jérôme ne connaissait pas très bien Alexandrie, où il n'avait 
séjourné qu'une trentaine de jours, surtout occupé à suivre l'enseignement 
de Didymos. Je pense qu'il ne faut pas rejeter entièrement son témoi- 
gnage, mais le corriger: il faut supposer que le Brouchion, où se trouvait le 
monastère mentionné par Jérôme, était, à cette époque, une zone en 
grande partie abandonnée à l'intérieur d'Alexandrie - une ville qui n'était 
plus aussi populeuse et brillante qu'autrefois. Il est probable qu'au temps 
de la prospérité, le "beau quartier” du Brouchion se composait de villas 
d'apparat entourées de parcs; les temps de crise une fois survenus, il avait 
pu facilement se transformer en une zone à peu près déserte . 

Deux passages de l'Histoire ecclésiastique du Pseudo-Zacharie sont peut- 





2? Vita Hilarionis, 33, PL 23,47. Sur le Brouchion dans l'antiquité tardive, voir A. 
Calderini, Dizionario dei nomi geografici e topografici dell'Egitto greco-romano, s.v. Sur la 
déchéance d'Alexandrie à partir du HF s., voir M. Rodziewicz, Les habitations romai- 
nes tardives d'Alexandrie à la lumière des fouilles polonaises à Kôm el Dikka, Varsovie 1984, 
Pp- 335. Ce dernier ouvrage contient de bons plans de la ville; on trouvera égale- 
ment un plan dans The Coptic Encyclopedia, s. v. Alexandria. 
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étre à considérer comme des témoignages de l'existence de monastères de 
femmes à Alexandrie. Selon cet ouvrage, dans la foule qui accueillit solen- 
nellement Timothée Ailouros, et dans celle qui féta la souscription de 
l'Hénotikon par Pierre Mongos, il y aurait eu des moines et des religieuses.? 
Si l'on accepte ces informations, il faut bien penser que ces religieuses 
résidaient dans la ville, car on ne peut pas imaginer des religieuses parcou- 
rant des distances de plusieurs kilomètres pour se rendre à une fête. Nous 
ne savons cependant pas s'il faut croire entièrement à ces deux récits: il se 
peut, en effet, que l'historien ait tout simplement inventé la présence des 
religieuses dans la foule, voulant montrer que dans des moments solen- 
nels, importants pour les monophysites, tous les groupes de l'Église 
alexandrine étaient présents. 

Selon la Vie de Théodora, l'héroîne du récit, qui aurait été une Alexan- 
drine, aurait trouvé refuge, au début de sa vie ascétique, dans un mona- 
stère féminin * (par la suite, s'étant déguisée en homme, elle serait entrée 
dans un monastère de l'Enaton). L'auteur ne dit pas où se trouvait ce 
monastère féminin, mais il a dû songer à un monastère situé soit dans la 
ville, soit tout près de celle-ci, car il ne pouvait pas imaginer qu'une femme 
seule fût allée très loin. L'héroine est un personnage complètement fictif, 
mais le récit contient de bons renseignements sur la géographie monasti- 
que d'Alexandrie et sur l'organisation des monastères périurbains. 

L'Histoire des patriarches d'Alexandrie (conservée en arabe) raconte que le 
patriarche Benjamin, au retour de son exil en Haute-Egypte, s'installa dans 
le monastère de Métras, qui avait gardé une fidélité absolue à la cause anti- 
chalcédonienne.? Ce monastère était situé près de la sortie occidentale de 
la ville, au bord du lac Maréotis. On peut se demander s'il faut le considé- 
rer comme un monastère urbain ou périurbain, mais la question n'a pas 
grande importance. En effet, étant donné l'état de la ville à l'époque, la 
différence entre la zone urbaine périphérique et les alentours les plus 
proches n'était sans doute pas considérable, du point de vue des moines, 
s'agissant de la possibilité d'entrer en contact avec les gens de la ville. 

Le méme ouvrage raconte qu'en 644, les Arabes incendièrent l'église de 
saint Marc et le monastère adjacent.” Il s'agit d'une église située à un endroit 





#8 Pseudo-Zacharie, Hist. eccl. VA, et V,7, traduction allemande de A. Ahrens et 
de G. Krüger, Leipzig 1899, p. 65 et 73. Cette ocuvre est un résumé, rédigé en syria- 
que, de l'Histoire ecclésiastique de Zacharie le Scholastique, qui ne s'est pas conservée. 

# Die Vita s. Theodorae, éd. K. Wessely, dans Finfeehnter Jahresbericht des k. k. Staats- 
gymnasiums in Hernals, Wien 1889, p. 26. 

* History of the patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, éd. B. Evetis, PO 1, Pa- 
ris 1907, p- 498. 

3 History of the patriarchs, op. cit., p. 495. 
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dit ta Boukolou, près de la mer, dans un quartier périphérique de la ville. 
Nous apprenons enfin par des sources chronographiques qu'il existait à 
Alexandrie un monastère de Paul le Lépreux.“ 


Comme on le voit, les informations relatives à des communautés mo- 
nastiques établies à l'intérieur de la ville d'Alexandrie ne sont pas nom- 
breuses, bien qu'elles suffisent à prouver l'existence du phénomène. Il en 
va autrement lorsqu'il s'agit des alentours d'Alexandrie: il y a grande abon- 
dance de témoignages de toutes sortes * concernant les centres monasti- 
ques «périurbains» (j'adopte un terme proposé par Maurice Martin). 

La formation d'une ceinture de monastères périurbains autour d'Ale- 
xandrie commence, au plus tard, vers la fin du IV" siècle. C'est à cette épo- 
que (plus exactement, à la fin des années 80 du IV“ siècle) que se rapporte 
le témoignage de Palladios. Ce dernier raconte qu'après avoir séjourné un 
an à Alexandrie, il passa trois ans aux alentours de la ville et que pendant 
ce temps, il rencontra, en diverses occasions, deux mille ascètes qui 
demeuraient dans ces parages.? Il est vraisemblable que la plupart de ceux- 
ci, s'ils n'appartenaient pas à la catégorie des sarabaitae, vivaient dans des 
communautés semi-anachorétiques semblables à celles de Skétis ou des 
Kellia. Il y avait même des ascètes vivant dans une solitude totale.” 

Il est impossible de savoir si le nombre de deux mille, que Palladios 
indique en parlant des ascètes rencontrés par lui aux alentours d'Alexan- 
drie, a quelque fondement. Les chiffres ronds que nous trouvons chez 
Paliadios et dans d'autres textes hagiographiques sont suspects.* En outre, 
si l'on tient compte des moeurs monastiques, on a du mal à imaginer que 
Palladios ait eu personnellement affaire à deux mille ascètes. Cependant, il 
est tout à fait possible qu'aux alentours de cette grande métropole chré- 
tienne, qui attirait de partout, même de pays très éloignés, des hommes 
désireux de se consacrer à la vie ascétique, il y ait eu, à l'époque en ques- 
tion - qui est une époque de plein essor du mouvement monastique -, un 
nombre considérable de moines. 


® Théophane, Chronographia, PG 108,289; Georges le Moine, PG 110,757; Léon 
le Grammarien, Chronographia, Bonnae 1842, p. 115. 

3 Voir P. van Cauwenbergh, op cit, p. 72-78; J. Maspero, Histoire des patriarches 
d'Alexandrie, Paris 1923, pp. 48-49. 

# Palladios, Histoire Lausiaque 7,1. 

3 Palladios, Ibid. (5) déclare avoir vu une recluse; il dit qu'elle avait été visitée 
par Mélanie, ce qui rend son information encore plus digne de foi. 

3 Voir P. Devos, Les nombres dans l'Historia monachorum in Aegypto, dans Analecta 
Bollandiana 92 (1974), pp. 97-108. 
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C'est à la même époque que Théophile installa à Kanopos le monastère 
de pachômiens mentionné ci-dessus. 

Dans le récit de Socrate sur les conflits de Théophile avec ses adversai- 
res théologiques,” on ne voit les moines des alentours d'Alexandrie agir 
d'aucune manière: ils n'interviennent ni lorsque Théophile est attaqué par 
les moines de Nitrie pour ses idées origénistes, ni plus tard, lorsque, étant 
passé du côté de ses anciens adversaires, il lutte contre les origénistes. Ce 
fait peut être dû à l'influence des idées origénistes dans les cercles des 
ascètes alexandrins; en ce cas, ceux-ci n'auraient pas attaqué Théophile 
dans la première phase, parce qu'il était de leur côté; et dans la seconde 
phase, ils n'auraient pu être employés par lui dans la lutte contre les 
«Longs Frères». Cependant, il est tout aussi possible de supposer que le 
milieu alexandrin était encore trop faible. 

Au temps de Cyrille, il n'y avait pas encore, tout près de la ville, assez de 
moines pour que le patriarche pût se contenter de leurs forces pour faire 
face au préfet Oreste, qui était appuyé par la population de la ville: il dut 
faire venir des renforts de Nitrie - cinq cents moines, dit Socrate.” 

Les témoignages relatifs aux centres ascéuques périurbains d'Alexan- 
drie deviennent particulièrement nombreux lorsqu'on arrive au VI° et au 
VI: siècle. Cela est dû surtout au fait que ces centres participaient aux con- 
troverses christologiques. Une autre raison est l'existence de quelques ou- 
vrages hagiographiques dont les héros (ou héroïnes) vivaient à Alexandrie. 

En bordure occidentale de la ville, au lieu-dit Lithazoménon, Jean Mos- 
chos trouva le monastère d'un certain abba Palladios.” Non loin de celui- 
ci, il y avait - dit-il - un monastère situé près du pont de saint Pierre. Dans 
ce monastère, selon le même auteur,“ vivait un soldat pieux qui tous les 
jours, à la onzième heure, rejoignait son unité militaire. Cette histoire est 
fictive; mais il est probable que le monastère, lui, n'a pas été inventé. 

Nous connaissons en outre quatre centres monastiques dont les noms 
ont été empruntés aux nombres ordinaux des milliaires indiquant la 
distance d'Alexandrie. Près du cinquième milliaire, se trouvait un endroit 
dit: épnuiké. C'est ici que Palladios, sous la surveillance du sévère Do- 
rothéos, commença sa vie monastique.” De la description de l'Hisioria 
Lausiaca, il ressort qu'à cet endroit, situé au bord de la mer et entièrement 





* Socrate, Hist. eccl. VI,7, PG 67,684-688. 

 Ibid., VII,14, col. 765. Ce chiffre ne doit pas être traité comme exact: l'auteur 
n'entend indiquer que l'ordre de grandeur: il se peut d'ailleurs qu'il exagère. 

3° Jean Moschos, Pratum 69 et 171, PG 87,3,2920, 3037. 

‘0 Ibid., 73, col. 2925. 

1! Palladios, Histoire Lausiaque 1,5. Au sujet de ce même Dorothéos, cf. So- 
zomène, Hist. ecel., VI, 29, 3-6, éd. Bidez-Hansen, p. 279. 
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dépourvu de maisons, vivait un petit nombre d'ascètes qui ne formaient 
pas de groupes importants. Les témoignages postérieurs sur les ascètes 
vivant à cet endroit sont pauvres. La biographie de Daniel de Skétis parle 
d'un certain Marc le Fou, qui autrefois aurait été moine du monastère du 
Pempton.® Peut-être est-ce ici qu'au milieu du sixième siècle, Anastasie, 
une amie de Sévère d'Antioche, fonda un monastère féminin, dit mona- 
stère de la Patricienne." 

Le plus célèbre et le plus important parmi les quatre centres monasti- 
ques en question était celui qu'on appelait l'Énaton, situé, comme son 
nom l'indique, à neuf milles de distance de la ville.“ Nous ne savons pas 
quand ce centre est né; au milieu du V° siècle, lorsqu'il est mentionné 
pour la première fois dans nos sources," il a déjà derrière lui une longue 
histoire et jouit déjà d'un prestige considérable. Dans la seconde moitié du 
cinquième siècle et pendant les deux siècles suivants, l'Énaton intervient 
dans les controverses théologiques et dans les rivalités ecclésiastiques; 
pendant la période des pressions exercées par les empereurs orthodoxes 
(au VI° siècle), il devient le siège du patriarche monophysite et de sa suite. 

L'Histoire des patriarches contient des passages qui éclairent le caractère 
de ce centre.” Le premier se rapporte au temps du patriarcat de Pierre IV 
(567-569): «and there were in that place six hundred flourishing monaste- 
ries like bechives in their populousness, all inhabited by the orthodox, who 
were all monks and nuns». Le second passage concerne la situation créée 
par l'invasion perse de 619: «and there were at Ilenaton near that city six 
hundred flourishing monasteries, like dove-cotes (...)». D'autres textes, qui 
mentionnent surtout des koinobia de l'Énaton et des groupes monastiques 
moindres, montrent que la structure de ce centre était très complexe: il y 
avait même des ermitages, où l'on pouvait vivre en solitaire, comme on le 
faisait dans les laures du désert. Le nombre de six cents «monastères», 
donné par l'Histoire des patriarches, doit être considéré comme exagéré, à 
moins qu'on suppose que par «monastère» l'auteur entendait à la fois des 
ermitages et des koinobia. Remarquons la présence de religieuses. Vu de 
l'extérieur, l'Énaton devait ressembler à un gros village à la vie mouvemen- 


12 Vie et récits de l'abbé Daniel le Scétiote, éd. L. Clugnet, Paris 1901, p. 13. 

1° Ibid., p. 4. Cependant, la version syrienne de la Vie (éd. F. Nau dans Revue de 
l'Orient chrétien 5 [1900], p. 399) situe ce monastère dans l' Énaton. 

“Il est dommage qu'il n'existe sur ce centre aucune étude récente mettant à 
jour et élargissant celle de P. van Cauwenbergh (op. cit., p. 64-72). Un recueil utile 
de matériaux se trouve dans l'ouvrage de S. Timm cité ci-dessus (n. 3), s.v. Der az- 
Zaggag, pp. 833-853, et dans l'article de J. Gascou, The Coptic Encyclopedia, s.v. Enaton. 

15 Vite dei monaci Phif e Longino, éd. T. Orlandi, Milano 1975, p. 61. 

1° History of the patriarchs, pp. 472 et 485. 
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tée. Il était fréquenté par des pèlerins et des gens qui voyageaient par la 
route longeant la côte, ou qui arrivaient par la mer en débarquant au petit 
port appartenant au centre. Il y avait ici beaucoup de moines provenant 
d'autres pays, notamment de Syrie et de Palestine. 

En dépit de la structure complexe de l'Enaton, les ascètes de ce centre 
reconnaissaient l'autorité d'un hègouménos. Celui-ci, dans des situations 
graves, réunissait les moines en assemblée pour prendre des décisions." 

On a l'impression que l'Énaton était un centre important de la vie intel- 
lectuelle. Nous savons que plusieurs de ses moines possédaient une bonne 
culture religieuse. Il y avait là un scriptorium syrien, ainsi qu'il ressort du 
colophon de certains manuscrits; là, on a travaillé à la traduction syrienne 
de la Bible. 

Les richesses accumulées dans l'Énaton attirèrent en 619 l'attention des 
Perses, qui pillèrent ce centre et en massacrèrent les moines. Le centre a 
dû renaître très rapidement, car il joua un rôle considérable aux premiers 
temps de la domination arabe. 

Moins célèbre et sans doute moins important était le centre monasti- 
que situé près du dix-huitième mille: l'Oktokaidékaton. Le premier témoi- 
gnage de son existence se situe au milieu du V° siècle: des moines d'un 
monastère de ce nom participèrent à l'élection de Timothée Ailouros.* 
L'Oktokaidékaton est le lieu où se déroule l'histoire racontée dans la Vie de 
sainte Théodora. L'héroine aurait vécu au temps de l'empereur Zénon; 
travestie en homme, elle aurait, pendant des années, fait pénitence dans 
ce monastère, Cette Vie est faite de clichés, et l'histoire qu'elle raconte 
n'est évidemment pas digne de foi; cependant, la description de la région 
et du monastère où l'héroïne aurait vécu, ainsi que des monastères voisins 
(parmi ceux-ci, l'Énaton), s'accorde bien avec ce que nous savons par 
ailleurs sur les centres monastiques des alentours d'Alexandrie. D'après ce 
récit, l'Oktokaidékaton aurait été un monastère cénobitique, entouré d'un 
mur, pourvu d'un four, d'une cuisine commune et d'un jardin; il aurait été 
dirigé par un prieur.* L'Histoire ecclésiastique du Pseudo-Zacharie men- 
tionne un haut fonctionnaire des bureaux alexandrins, qui serait devenu 
moine dans l'Oktokaidékaton.® L'un des moines avec lesquels Jean Mos- 
chos dit avoir parlé, vivait dans la «laure du dix-huitième mille» (le mot 
«laure», chez cet auteur, ne s'applique pas exclusivement aux centres semi- 
anachorétiques, mais à toute sorte de communautés monastiques). 





© Vite dei monaci Phif e Longino, éd. T. Orlandi, pp. 63,77,79. 
#8 R, Raabe, Petrus der Iberer, Leipzig 1895, pp. 64-65. 

° Vita s. Theodorae (éd. citée n. 29), pp. 28-32. 

50 Hist. eccl. VI, 2, trad. allemande pp. 87-89. 

5 Jean Moschos, Pratum 110, PG 87,3,2973 et 3029. 
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À vingt milles de la ville, se trouvait un centre monastique dont les 
moines participèrent, en 457, à l'élection de Timothée Ailouros.® Ce 
centre comprenait (ou consistait en) une laure dite Kalamun, dont prove- 
nait Timothée Ailouros. Une laure de ce nom est mentionnée par Jean 
Moschos." Un peu plus loin vers l'Ouest, il y avait, selon Jean Moschos,” 
une localité dite Maphora; ainsi qu'il ressort d'une des inscriptions trou- 
vées à Dekhela près d'Alexandrie, il y avait là un monastère. 

Encore plus à l'Ouest, à Taposiris Magna (aujourd'hui Abou Sir), il y 
avait un autre monastère et une église, situés dans un sanctuaire de l'épo- 
que ptolémaïque; il en subsiste des restes, qui ont été fouillés à deux 
reprises par des archéologues.” L'un de ceux-ci, A. Adriani, pense que 
l'église est plus ancienne que les cellules de moines qu'on voit à l'intérieur 
du sanctuaire paien; de là il conclut que l'église a été d'abord le centre 
d'une laure dispersée, et que celle-ci, par la suite, s'est retirée à l'intérieur 
du sanctuaire, qui était protégé par un mur solide. 

De l'autre côté d'Alexandrie, à l'Est, dans le faubourg de Kanopos, sur 
l'emplacement du sanctuaire de Sérapis, se trouvait le monastère pa- 
chômien dit de la Métanoia («Pénitence»), fondé par Théophile en 391 et 
dont j'ai déjà eu l'occasion de parler. Saint Jérôme le mentionne en 404, 
dans sa préface à la Règle de saint Pachéme.® Il existait encore au moment de 
la conquête arabe; il joua un rôle très important dans l'histoire de l'Église 
alexandrine, en gardant son caractère cénobitique. À en juger d'après les 
papyrus P. Fouad 86-89 (du VI° siècle), il semble avoir eu des filiales en 
Moyenne-Égypte. 

L'Histoire des patriarches mentionne ® un monastère qui aurait été situé 
au Nord-Est de la ville et où Benjamin, le futur patriarche de l'Église 
monophysite, aurait commencé sa vie monastique. La lecture du nom de 
ce monastère est controversée. B. Evetts a lu ganubdus et a identifié ce nom 
avec Kanopos. Cette lecture et cette identification ont été acceptées par J. 
Maspero et par J. Gascou; elles ont été, par contre, décidément rejetées 


5° Petrus der Iberer, éd. R. Raabe pp. 64-65. 

5 Jean de Nikiou (cité n. 25), 88,8, p. 110. 

54 Jean Moschos, Pratum 162, PG 87,3,3029. 

55 Ibid. 

56 G. Lefebvre, Recueil des inscriptions grecques-chrétiennes d'Égypte, Le Caire 1907, n° 
14. 

5 J.B. Perkins, The monastery of Taposiris Magna, dans Bull. Soc. arch. d'Alexandrie 
36 (1943-1944), pp. 48-53; A. Adriani dans Annuaire du Musée gréco-romain 3 (1940- 
1950), p. 130-131. 

58 S. Pachomii Regula, Praefatio Hieronymi, 1, dans Pachomiana Latina, éd. A. 
Boon, Louvain 1932. 

59 History of the patriarchs, p. 487. 
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par P. van Cauwenbergh et par W. E. Crum.® Ces deux derniers savants 
ont attiré l'attention sur le fait que, d'après nos sources, le monastère de la 
Métanoia était pro-chalcédonien, et ils ont soutenu qu'il n'était pas vrai- 
semblable que le futur chef copte ait reçu son éducation dans une com- 
munauté pareille; Jean Gascou répond qu'on aurait tort de penser que ce 
monastère suivait une ligne théologique conséquente. Cette remarque me 
paraît juste; mais si l'on admet que Benjamin, tout en étant monophysite, a 
commencé sa vie ascétique dans la communauté pachômienne de Kano- 
pos, il faut reconnaître qu'il est étrange que les biographes d'un person- 
nage aussi important pour les Coptes n'aient pas passé sous silence un fait 
qui, du point de vue monophysite, devait être gênant. 

Les controverses théologiques et les luttes entre partisans de différentes 
doctrines attiraient certainement une partie des moines.® La Vie de Lon- 
ginos, hégouménos de l'Énaton et l'un des chefs des monophysites à Alexan- 
drie dans la seconde inoitié du sixième siècle, nous fait voir de manière 
concrète une manifestation de moines. Un envoyé de l'empereur, un 
magistrianos, arrive à Alexandrie en portant le Tome de Léon, que le clergé 
de la ville et les moines doivent souscrire; il est muni également d'une 
lettre impériale adressée au préfet augustal, Akakios. Longinos réunit les 
moines de l'Énaton et leur ordonne de marcher tous ensemble, avec des 
branches de palmier en main, en direction de la ville et de s'arrêter au 
lieu-dit Lithazoménon, pour attendre là le magistrianos accompagné des 
soldats. Les moines suivent ses instructions. Le reste du récit fait partie de 
l'élément miraculeux de la Vie Les soldats tirent des flèches contre les 
moines, qui chantent le Psaume 10 (11), bien adapté à la situation: «En 
Jahvé je m'abrite: comment pouvez-vous dire à mon âme: “Fuis, tel un 
passereau, vers la montagne”? Car voici que les méchants bandent leur arc, 
ils ajustent leur flèche sur la corde pour tirer dans l'ombre sur ceux dont le 
coeur est droit». Naturellement les flèches manquent leurs cibles. 





®© J, Maspero, Graeco-Arabica, dans BIFAO 12 (1915), p. 43; P. van Cauwenbergh, 
op. cil., p. 78; W.E. Crum, Journal of Theological Studies 25 (1924), p. 429; l'opinion de 
J. Gascou est exprimée dans The Coptic Encyclopedia, s. v. Metanoia. 

ĉl Cet aspect du monachisme égyptien a été étudié plus souvent que d'autres. 
Voir: J. Maspero, Histoire des patriarches (cité ci-dessus, n. 33); IT. Bacht, Die Rolle des 
orientalischen Mônchtums in den kirchenpolitischen Auseinandersetzungen um Chalkedon 
(432-519), dans A. Grillmeier, IT. Bacht, Das Konzil von Chalkedon, Il, Würzburg 1954, 
PP- 255-314; W.H.C. Frend, The rise of the monophysite movement. Chapters in the history 
of the Church in the fifth and sixth centuries, Cambridge 1972; Ch. Pietri, D'Alexandrie à 
Rome: Jean Talaîa, émule d'Athanase au V siècle, dans: ANEEANAPINA. Hellénisme, 
Judaïsme et christianisme à Alexandrie. Mélanges offerts au P. Claude Mondésert, Paris 
1987, pp. 277-295. 

© Vite dei monaci Phif e Longino, éd. T. Orlandi, pp. 79-83. 
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Quel était le rôle des moines par rapport aux autres acteurs des évé- 
nements tumultueux qui avaient lieu à Alexandrie, à savoir le clergé local, 
les notables alexandrins, les fonctionnaires envoyés par les autorités de 
Constantinople, les confréries religieuses, le menu peuple de la ville? S'il 
s'agit du nombre, les moines ne pouvaient pas constituer une force impor- 
tante dans ces conflits. Les milieux monastiques étaient divisés au point de 
vue doctrinal; en outre, tous les moines ne participaient certainement pas 
aux bagarres, bien au contraire, beaucoup d'entre eux ont dû considérer 
la participation à celles-ci comme une chose inadmissible pour ceux qui 
avaient renoncé au «monde». 

L'importance de la participation des moines aux controverses théologi- 
ques et aux luttes liées à celles-ci n'était pas due à leur nombre, mais à leur 
capacité de mobiliser la foule alexandrine qui, depuis des siècles, était 
particulièrement agressive et prête à s'engager dans n'importe quelle 
bagarre. * C'est le peuple alexandrin qui constituait la force essentielle de 
toute démonsiration et de toute émeute, y compris celles qui avaient pour 
objet des questions théologiques. 

Prenons, à titre d'exemple, la description qu'Évagre donne des troubles 
qui eurent lieu à Alexandrie vers la fin de 451, au début de l'épiscopat de 
Protérios.® Les habitants de la ville se divisent en deux groupes, pour et 
contre le nouveau patriarche. Les adversaires de Protérios, visiblement 
plus actifs que ses partisans, attaquent les «archontes». Les soldats de la 
garnison locale, qui interviennent contre les révoltés, sont contraints de se 
réfugier au Sérapeion, mais ils y périssent, car la foule parvient à incendier 
les restes de l'ancien temple. Les vainqueurs de cette bataille n'osent pas 
profiter de leur succès pour éliminer Protérios au cours des deux semaines 


6 Il vaut la peine de citer l'opinion d'Évagre le Scholastique sur les Alexandrins 
- opinion qui ne fait que répéter ce qu'on pensait communément: Mist. eccl. II, 8, 9, 
éd. J. Bidez et L. Parmentier p. 55, d'après la traduction d'A.-]. Festugière publiée 
dans Byzantion 45 (1975), p. 260: «Car le populaire est facile à enflammer de colère 
et les premiers prétextes venus lui servent de combustible pour qu'il se révolte; et 
surtout le peuple d'Alexandrie, qui forme une masse énorme, principalement des 
gens de rien, un ramassis, et qui s'enorgueillit d'une audace absurde dans ses élans. 
De là vient, dit-on, que, comme il est possible à qui le veut, de faire éclater, à la 
première occasion venue, une révolte populaire, la cité entre aisément en folie». 

© Euagrios, Hist. eccl. 1,5, éd. J. Bidez, L. Parmentier, pp. 50-53. Évagre se fonde 
ici sur un récit de Priskos de Panion, qui avait été témoin oculaire d'une partie des 
événements. Voir T. Gregory, Vox populi. Violence and popular involvement in the reli- 
gious controversies of the fifth century A. D., Cambridge 1979, pp. 182-187. 

© Remarquons à l'occasion que ce passage constitue un témoignage important 
sur l'histoire du Sérapeion: il en ressort qu'à l'intérieur du téménos subsistaient 
encore des bàtiments intacts, restes de l'ancien ensemble. 
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suivantes, pendant lesquelles il n'y a pas d'importantes forces armées dans 
la ville. Évidemment les partisans de Protérios sont encore forts. Le préfet 
d'Alexandrie, Florus, punit la ville en arrêtant les distributions de blé et en 
fermant les bains publics et l'hippodrome. Enfin arrivent de nouveaux 
soldats, au nombre de deux mille. Leur arrivée calme les esprits. Cepen- 
dant leur comportement brutal à l'égard des habitants d'Alexandrie pousse 
ceux-ci encore une fois à la révolte. Le préfet réunit une partie de la 
population dans le cirque et annonce une politique de conciliation, en 
promettant d'annuler les mesures de répression. Cette fois, les désordres 
prennent fin. 

Les moines parvenaient facilement à se servir de la populace. Il pouvait 
cependant arriver aussi que la populace se dresse contre eux. C'est ce qui 
se produisit dans le conflit entre Cyrille et Oreste que raconte Socrate“. 
Cette fois, le «peuple» se rangea du côté du préfet d'Egypte, Oreste, con- 
tre les moines nitriotes.” Cette prise de position s'explique -ainsi que 
Madame Maria Dzielska me le suggère%- par l'existence dans la ville de 
groupes ouvertement hostiles à Cyrille. En 412, au temps de l'élection du 
patriarche, il y avait eu des luttes dans la ville entre les partisans de Cyrille 
et ceux qui appuyaient un certain Timothée, archidiacre (de ce second 
groupe faisait partie le dux d'Égypte, Abundantius).® Trois ans plus tard, 
l'opposition contre Cyrille disposait encore, manifestement, de l'appui 
d'une partie du peuple alexandrin . 

Il est évident que les moines n'étaient pas le seul groupe qui manipulait 
les masses. Les membres du clergé et les notables alexandrins le faisaient 
aussi. De même, des fonctionnaires impériaux rivalisant entre eux pou- 
vaient susciter des émeutes pour atteindre leurs buts. Il est faux d'imagi- 
ner, comme on le fait souvent, que les représentants du pouvoir constanti- 
nopolitain étaient tous et toujours haïs des Alexandrins. Le peuple 
d'Alexandrie devait être souvent divisé, car chaque groupe quelque peu 
influent trouvait des partisans parmi les masses et disposait d'hommes 
capables d'organiser des manifestations et des tumultes. 

Les moines n'avaient pas beaucoup à craindre. En effet, les autorités - 
celles de l'Église aussi bien que celles de l'État - hésitaient à les punir; et 
l'on avait soin d'éviter qu'ils soient tués au cours de la répression des 
émeutes: des moines martyrs auraient été fatals pour les responsables de 
leur mort. Au cinquième siècle, si les autorités se décidaient à punir des 





8 Hist, eccl. VIIL i4. 

© Sur cet épisode, voir J. Rougé, La politique de Cyrille d'Alexandrie et le meurtre 
d'Hypatie, dans Cristianesimo nella storia 11 (1990), pp. 493-494 

“ M. Dzielska, Hypatia of Alexandria, Cambridge Mass. 1995 

® Voir Socrate, Hist. eccl, VII, 7. 
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moines, la punition consistait normalement à expulser de leurs monastères 
ceux qui étaient considérés comme coupables. Nous ne savons d'ailleurs 
pas qui exécutait l'ordre d'expulsion: peut-être les soldats? 

Dans n'importe quel conflit, chacune des deux parties était obligée de 
chercher à s'assurer un appui parmi les moines. Même les empereurs le 
faisaient. L'empereur Marcien, après la mort de Dioscore en exil à Gangra, 
écrivit une lettre aux moines d'Alexandrie en espérant gagner leur sym- 
pathic.® L'Hénotikon de Zénon était adressé aux évêques, au clergé, aux 
moines et aux laïcs d'Alexandrie, d'Égypte, de Libye et de Pentapole." 
Lorsque les patriarches d'Alexandrie se trouvaient hors de leur siège, ils 
adressaient des lettres aux moines alexandrins. 

C'est souvent du milieu monastique que provenaient les chefs des 
groupes d'opposition. Le clergé de la chora égyptienne, strictement subor- 
donné au patriarche, avait une attitude passive dans les querclles théologi- 
ques: les yeux fixés sur son chef, il n'était pas capable d'agir de façon 
autonome. Vues dans la perspective des villes et des villages de l'intérieur 
de l'Égypte, les controverses théologiques se présentaient autrement qu'à 
Alexandrie, étaient moins compréhensibles et moins passionnantes. En 
outre, les ecclésiastiques de la chôra n'étaient pas en mesure de créer pour 
leur compte, à Alexandrie, des coteries susceptibles de manipuler les 
masses de la ville et de les lancer dans les rues au moment voulu. Si l'on ne 
disposait pas de pareilles cotcries, on ne pouvait pas mener une politique 
ecclésiastique hostile au pouvoir établi du patriarche: les événements des 
Ve-VIT: siècles le prouvent. 

Par contre, les inoines des alentours d'Alexandrie étaient bien placés 
pour faire la guerre aux patriarches. Ils étaient excellemment renseignés 
sur ce qui se passait au sommet de l'Église égyptienne et réagissaient à ces 
événements tout autrement que le clergé de la chôra. Ils étaient plus 
indépendants dans leur façon de penser, et la tendance au rigorisme et à 
l'extrémisme, propre à leur milieu, les amenait souvent à condamner le 
comportement de la hiérarchie d'Église, qui était, pour des raisons com- 
préhensibles, plus encline aux compromis. Les moines devinrent bientôt 
les gardiens de l’orthodoxie du clergé alexandrin, et même du patriarche. 
Cet état de choses était conditionné par l'atmosphère d'excitation reli- 
gieuse accompagnant les controverses christologiques; loin de calmer les 
moines, les persécutions les incitaient davantage à agir et les rendaient 
encore plus hostiles aux attitudes de compromis. 

Malheureusement, nos sources sont tellement laconiques que nous ne 
pouvons pas saisir les rapports entre les initiatives nées dans les milieux 


70 ACO 11,1,3, pp. 129-130. 
7! Evagre, Mist. eccl. III, 14, éd. J. Bidez et L. Parmentier, p.111. 
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monastiques et les initiatives du clergé alexandrin, qui était certainement 
beaucoup plus sensible aux controverses religieuses et aux conflits person- 
nels que ne l'était le clergé des villes de l'intérieur de l' Égypte. 

Il est certain que la participation des moines aux controverses théolo- 
giques et aux luttes liées à celles-ci croissait avec le temps. Au début du V° 
siècle, elle était encore modeste, en dépit des initiatives de Théophile. 
Cela ressort de la célèbre lettre de Cyrille exposant sa doctrine au sujet de 
la Théotokos?. Cyrille déclare que les moines ne devraient pas se mêler 
des disputes théologiques, parce qu'ils n'ont pas la préparation nécessaire 
et que la participation à ce genre de controverses est incompatible avec les 
tâches que leur impose leur statut monastique. Sans doute l'argumentation 
de Cyrille vise-t-elle tout simplement à obtenir que les moines ne partici- 
pent pas au conflit particulier qui intéresse le patriarche au moment où il 
écrit; nous savons qu'à d'autres occasions, il n'hésita pas à les entraîner 
dans d'autres conflits de caractère théologique. Cependant, le fait qu'il ait 
employé cette argumentation témoigne qu'à son époque, il n'était pas 
normal que les moines participent aux controverses et aux conflits de ce 
genre. À une époque postérieure, pareille argumentation aurait été 
inconcevable. 

Dans la seconde moitié du VI° siècle, le patriarche monophysite ayant 
été obligé de quitter Alexandrie et s'étant installé dans l'Énaton, le rôle 
des centres monastiques des environs de la ville devint plus important. 

ceux des Alexandrins qui étaient du côté monophysite s'adressaient aux 
monastères suburbains pour y recevoir les soins pastoraux et pour deman- 
der des conseils sur l'attitude à prendre à l'égard des décisions des autori- 
tés civiles et du patriarche chalcédonien. Le rôle du clergé de la ville se 
rétrécit ainsi à l'avantage de celui des moines. 

Ce que je viens d'écrire au sujet de l'attitude des moines alexandrins et 
du rôle des groupes monastiques dans les événements de la ville, s'écarte 
de l'opinion exprimée par G. Dagron dans le passage suivant de son 
excellent article sur le monachisme à Constantinople:” «(...) même à 
Alexandrie, où les moines sont nombreux, leur implantation ne pose pas 
les mêmes problèmes et n'a pas les mêmes conséquences qu'à Constanti- 
nople: le monachisme est intégré à l'Église égyptienne qu'il constitue 
presque à lui seul, il est la source de la toute-puissance patriarcale, il ne 
s'oppose pas à la hiérarchic ecclésiastique, il ne se présente pas comme un 
phénomène urbain». Je pense que cette opinion exagère le rôle du mona- 
chisme dans l'Église égyptienne et sous-cstime l'ampleur et la solidité des 





7 ACO 1,1, 1, pp. 10-23. 
* G. Dagron, Les moines et la ville. Le monachisme à Constantinople jusqu'au concile 
de Chalcédoine (451), dans Travaux et mémoires 4 (1970), p. 254. 
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structures ecclésiastiques indépendantes des centres monastiques. Le 
clergé soumis aux évêques était très nombreux et très influent, conscient 
de ses intérêts de groupe et déjà imbu des principes hiérarchiques. Les 
évêques et les autres membres du clergé reconnaissaient, certes, l'autorité 
des moines, mais ce n'étaient pas les moines qui décidaient de la marche 
des affaires dans les diocèses. La puissance et l'autonomie du clergé alexan- 
drin (pour ne pas parler de la curie patriarcale) sont assez bien attestées. 

Il faut ajouter que les moines n'étaient pas toujours du côté du patriar- 
che (disons: de l'un ou de l'autre des deux patriarches, car, à partir du 
milieu du VE siècle il y eut d'habitude deux patriarches, et chacun d'eux 
comptait sur la partie du milieu monastique qui lui était loyale). C'est 
justement dans les monastères d'Alexandrie et des alentours que se for- 
maient des complots ecclésiastiques, visant au renversement du patriarche. 
C'est pour empêcher ces complots que les autorités d'Alexandrie qui 
soutenaient Protérios cssayaient d'éloigner de la ville ceux parmi les clercs, 
et des monastères ceux parmi les moines, qui étaient ardents partisans de 
Dioscore.* Lorsque la nouvelle de la mort de Marcien parvint à 
Alexandrie, au milieu de février 457, un petit groupe de clercs alexandrins 
et de moines guidés par le prieur de l'Énaton, Longinos, prit sur lui la 
tâche d'organiser l'ordination de Timothée Ailouros en se servant de l'aide 
de l'évêque monophysite de Gaza, Pierre l'Ibère. 

Au sujet du même Timothée Ailouros, Théodore le Lecteur raconte 
une anecdote intéressante." Désirant le trône patriarcal, Timothée aurait 
préparé son élection de la manière suivante: pendant la nuit, il se serait 
approché des cellules des moines et, en appelant chacun par son nom, il se 
serait presenté à eux comme un ange, leur commandant de rompre la 
communion avec Protérios et d'élire Timothée. Il s'agit d'une calomnie 
évidente,” qui a dû naître du vivant de Timothée Ailouros ou aussitôt après 
sa mort, car plus tard l'opinion publique ne s'intéressait plus à lui; mais 
pour nous, ce récit calomnieux est instructif, car il témoigne que d'après 
l'opinion publique, il était important, si l'on voulait aspirer au trône 
patriarcal, d'obtenir l'appui des moines. Cela est d'autant plus intéressant 
que, lorsqu'il s'agissait d'élire un patriarche, les moines n'étaient pas un 


74 Jean Rufus, Plérophories, PO 8,133. 

® Petrus der Iberer, éd. R. Raabe, p. 65; Pseudo-Zacharie, Hist. eccl. IV,1, trad. al- 
lemande p. 22-24. Un cas analogue est attesté par le méme Pseudo-Zacharie, Hist. 
eccl. V,9, trad. allemande p. 79: ceux, parmi les clercs et les laïcs, qui s'opposaient à 
l'Hénotikon vont à Kanopos - donc dans un monastère pachòmien. 

7% Theodoros Anagnostes, Kirchengeschichte, éd. G.Ch. Hansen, Berlin 1971, p. 104. 

7 Je ne comprends pas pourquoi H. Bacht (art. cit. n. 61, p. 256) a pris ce récit 


III.1. LE MONACHISME ÉGYPTIEN ET LES VILLES 309 


groupe distinct, formellement constitué, exprimant sa propre opinion. 

La participation active des moines aux controverses et aux conflits théo- 
logiques n'était pas une particularité des centres monastiques d'Alexandrie 
et de ses environs: nous pouvons constater ce phénomène même dans des 
centres monastiques du désert égyptien, très éloignés d'Alexandrie. Ce- 
pendant, le fait d'habiter à l'intérieur ou tout près de la ville où se décidait 
le sort de l'Église égyptienne stimulait l'activité des moines: ceux-ci pou- 
vaient penser avec raison que bien des choses dépendaient d'eux; en 
outre, ils savaient ce qu'il fallait faire et quand il fallait agir. 

La force de ce milieu était affaiblie par ses divisions internes. Contrai- 
rement à ce qu'on dit dans les manuels d'histoire de l'Église, les moines 
n'avaient pas une attitude uniforme. Il faut constater que parmi les moines 
vivant à Alexandrie et aux alentours, au temps des controverses christolo- 
giques, toutes les options étaient représentées. Non seulement le mona- 
stère pachômien de Kanopos (la Métanoia) était du côté du concile de 
Chalcédoine, mais il y avait des partisans du concile également dans d'au- 
tres centres monastiques. Cela ressort notamment du Pratum spirituale de 
Jean Moschos: cet auteur a trouvé à Alexandrie des moines et des monas- 
tères qui, s'ils n'étaient pas franchement orthodoxes, n'étaient du moins 
pas assez farouchement monophysites pour refuser d'accueillir des hôtes 
pro-chalcédoniens. 

Certes, les monophysites étaient, parmi les moines, plus puissants que 
les orthodoxes; cependant, ces derniers, eux aussi, étaient capables, dans 
des conditions favorables, d'entreprendre des actions et de trouver des 
partisans. Lorsque, après la mort de Timothée Ailouros, Pierre Mongos fut 
hâtivement ordonné patriarche, les moines orthodoxes l'obligèrent à 
s'enfuir et introduisirent dans l'église Timothée Salophakiolos, qui à son 
tour fut consacré patriarche." Ils avaient l'appui des autorités de l'État, 
mais cela ne suffit pas à expliquer leur succès; il est vraisemblable que le 
nouveau patriarche monophysite ne jouissait pas d'un prestige assez grand 
et que, par conséquent, ses partisans n'étaient pas en mesure de mobiliser 
des forces suffisantes pour le soutenir: on comprendrait ainsi qu'un grou- 
pe peu nombreux, mais actif, de moines pro-chalcédoniens ait pu interve- 
nir avec succès. 

Le choix pour ou contre le concile de Chalcédoine n'était pas la seule 
question qui divisait le milieu monastique." À l'intérieur même du groupe 





* Cf, Theodoros Anagnostes, Kirchengeschichte, éd. G.Ch. Hansen, p. 115. 

” Cette division n'était d'ailleurs pas toujours aussi nette que le pensent les his- 
toriens modernes, trop prêts à croire aux historiens antiques de l'Église qui 
présentent les deux groupes comme tout à fait séparés. Une lecture attentive des 
textes montre qu'il y avait des situations où les moines orthodoxes collaboraient 
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orthodoxe, et surtout du groupe monophysite, particulièrement prêt à se 
diviser, avaient lieu des schismes. Songeons par exemple au conflit entre 
les partisans et les adversaires de Julien d'Halicarnasse, conflit auquel par- 
ticipèrent les moines des centres monastiques des environs d'Alexandrie.” 
L'un des cas les mieux documentés de participation des moines 
alexandrins aux conflits théologiques, c'est celui qui eut lieu au début du 
patriarcat de Pierre Mongos.f! Il mérite d'être présenté ici comme un cas 
modèle. Pressé par les partisans aussi bien que par les adversaires du 
concile de Chalcédoine, Pierre Mongos tentait de louvoyer, avec des 
résultats médiocres. Liberatus mentionne une opposition très forte de la 
part des chefs des monastères de la Basse-Égypte et une manifestation dans 
la basilique alexandrine dite le Kaisareion.® Pour obliger Pierre Mongos à 
se prononcer de façon non ambiguè contre le concile, Pierre l'Ibère et le 
moine Élie, avec un groupe de moines, choisirent, à l'intérieur des textes 
de ses sermons, quatre passages qui condamnaient nettement le credo 
chalcédonien, et lui demandèrent de confirmer ces passages ouvertement; 
Pierre Mongos fit ce qu'on lui demandait, mais cela ne satisfit pas les 
moines les plus radicaux, qui voulaient obtenir de lui des formules encore 
plus nettes. Avec ceux parmi les membres du clergé qui étaient hostiles au 
patriarche, ces moines formèrent un groupe schismatique. Pierre Mongos 
réagit par la répression; croyant avoir un appui suffisant à l'intérieur de 
l'Église, il chassa Théodore, évêque d'Antinoè, de son monastère (ce 
Théodore avait été obligé par Timothée Ailouros de devenir évêque 
d'Antinoè; plus tard, il était rentré dans son monastère près d'Alexandrie). 
Le groupe schismatique envoya une délégation conduite par Néphalios 
auprès de l'empereur Zénon pour protester.“ À la suite de cette démar- 


avec les moines monophysites. Dans la Vie de Sévère par Zacharie le Scholastique, on 
voit les moines de Kanopos collaborer avec des gens monophysites liés à l'Énaton 
pour détruire un sanctuaire païen à Menouthis (PO 2,14-44). Dans un autre texte, 
on voit Jean l'Aumônier, patriarche orthodoxe d'Alexandrie, envoyer le prieur de 
l'Énaton dans la Palestine occupée par les Perses, afin d'y organiser l'aide pour les 
moines (Une vie inédite de saint Jean l'Aumônier, éd. H. Delehaye, dans Analecta Bol- 
landiana 45 [1927], p. 23). 

8° Voir W.H.C. Frend, The Rise of the Monophysite movement, (livre cité dans la note 
61) p. 262-263. 

8! Pseudo-Zacharie, Hist eccl. VII,1-2, trad. allemande p. 86-89. 

82 Breviarium, 17. 

8 Nous connaissons d'autres cas où des moines envoient à l'empereur une péti- 
tion. Le Pseudo-Zacharie parle d'une protestation de moines contre Protérios, en- 
voyée à Marcien vers la fin de son règne (Hist. eccl. III,I,1, trad. allemande p. 19), et 
ailleurs d'une délégation de moines qui demanda à l'empereur de rappeler Ti- 
mothée Ailouros de l'exil (Hist. eccl. IV,12 et V,1, trad. allemande, p. 55 et 59). Cette 
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che, l'empereur envoya chez Pierre Mongos l'un des hommes de la cour, 
l'eunuque Cosmas, avec une lettre lui reprochant de susciter des schismes 
au lieu de rétablir l'unité de l'Eglise. Lorsque la nouvelle de l'arrivée du 
dignitaire impérial et du retour de la délégation se fut répandue, une 
énorme foule de moines se rassembla près du martyrion de Sainte-Euphé- 
mie; des evêques de tendance monophysite se joignirent à elle. On ordon- 
na - notre source ne dit pas qui donna l'ordre - à cette foule de ne pas 
entrer dans la ville, pour ne pas susciter de désordres.“ Une délégation fut 
choisie, composée de trois évêques, un prêtre, trois diacres et deux cents 
archimandrites. 

Les nombres que donne ce récit du Pseudo-Zacharie sont sujets à cau- 
tion. Selon lui, trente mille moines se seraient rassemblés près du marty- 
rion. Ce nombre est certainement très exagéré, car il est évident que parmi 
les moines des alentours de la ville, beaucoup ont dû être opposés à une 
telle manifestation; en outre, si la foule avait vraiment été aussi nom- 
breuse, comment aurait-on pu l'empêcher d'entrer dans la ville? D'ailleurs, 
les manifestants semblent s'être aussitôt dispersés: la suite du récit n'en 
parle plus. Le nombre de deux cents archimandrites est tout aussi suspect. 
Le titre d'«archimandrite» était donné aux moincs particulièrement 
respectés, surtout aux chefs des grands monastères.“ Or, aux alentours 
d'Alexandrie, il n'y avait sûrement pas deux cents monastères, même si 
l'on voulait prendre en compte les petits monastères. De même, il me 
paraît invraisemblable qu'il y ait eu trente mille moines. 

La délégation traita dans l'église cathédrale avec Pierre Mongos et le 
dignitaire envoyé par l'empereur. Face à cette situation, le patriarche, qui 
auparavant avait voulu s'en tenir à la position modérée de l'Hénotikon, se 
décida enfin à condamner tout à fait ouvertement le concile de Chal- 
cédoine. Cependant, même après cette condamnation, les moines ne 
furent pas encore satisfaits: ils en voulaient au patriarche de maintenir la 
communion avec les archevêques pro-chalcédoniens d'autres Églises. La 
majorité jugea que la déclaration de Picrre était insuffisante, et l'on remit 
à l'envoyé de l'empereur un libellus contre le patriarche. Peu s'en fallut que 
les moines, profitant de l'occasion, n'élisent un nouveau patriarche. 
L'évêque d'Antinoè, Théodore, s'y opposa, et les moines ne réussirent pas 
à entraîner la foule alexandrine, qui jugeait acceptable l'attitude de Pierre. 
Ils réussirent seulement, grâce à l'intervention de Cosmas, à rentrer dans 





délégation était composée des moines les plus illustres (dont Amon et deux 
«faiscurs de miracles»), d'un sophiste et de notables laïcs. 

8 On se souviendra que Longinos, au cours de la manifestation dont j'ai parlé 
ci-dessus (p. 303), ordonna à ses moines de ne pas entrer dans la ville. 

$ Voir mon article dans The Coptic Encyclopedia, s.v. archimandrite. 
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les monastères dont ils avaient été chassés. 

L'affaire ne se termine pas là. Mécontent de la situation dans laquelle 
se trouvait l'Église alexandrine, l'empereur décida d'appuyer Pierre 
Mongos et de contraindre au silence ceux qui s'opposaient à lui. Le nou- 
veau préfet, Arsénios, reçut l'ordre d'intervenir et de chasser les moines 
des monastères, au cas où ils refuseraient de se soumettre (le rôle des 
moines dans l'opposition était déterminant). Arrivé à Alexandrie, Arsénios 
réunit quelques évêques, d'autres membres influents du clergé alexandrin 
et les chefs des monastères, et leur montre les écrits impériaux. Dans les 
discussions qui s'ensuivent, Pierre Mongos applique la tactique qu'il avait 
employée auparavant: il essaie de satisfaire tout le monde en condamnant 
le concile de Chalcédoine et en défendant l'Hénotikon. Ceux des moines 
qui ne voulurent pas se réconcilier avec le patriarche envoyèrent encore 
une fois une délégation à Constantinople.# 

Toute cette histoire montre que les moines (les chefs des monastères, 
mais aussi les moines influents, capables d'attirer les autres frères dans les 
controverses) constituent un facteur très actif et très important du jeu 
politico-théologique, un groupe qui n'est nullement docile aux ordres du 
patriarche. 

Malheureusement, pour d'autres épisodes de lutte à l'intérieur de 
l'Église alexandrine, nous ne disposons pas de récits aussi détaillés que 
celui que je viens de présenter. Même celui-ci, d'ailleurs, est loin de satis- 
faire notre curiosité. En particulier, il ne dit rien au sujet de l'attitude de 
ceux des moines qui ne participèrent pas à la manifestation près du marty- 
rion de Sainte-Euphémie: peut-être les modérés étaient-ils, parmi eux, plus 
nombreux que les extrémistes. Notons en tout cas que le peuple alexan- 
drin n'appuya pas les moines qui voulaient élire un nouveau patriarche. 

Il est certain que, lorsqu'il s'agissait de l'attitude à prendre dans les con- 
flits théologiques, les moines d'Alexandrie et des environs ne constituaient 
pas un ensemble monolithique. Malheureusement, les sources qui racon- 
tent ces conflits ont l'habitude de traiter les moines comme une grande 
masse uniforme. Plus précisément, les auteurs orthodoxes parlent le plus 
souvent de «la foule», sans indiquer de quelle sorte de gens elle est com- 
posée: ils n'ont manifestement pas intérêt à mentionner les moines. En 
revanche, les auteurs monophysites mentionnent volontiers la participa- 
tion des moines aux manifestations anti-chalcédoniennes: elle est, à leurs 
yeux, une preuve de l'excellence de la cause monophysite. Mais ils n'en- 
trent pas dans les détails, ne tiennent pas compte des nuances, ne nom- 
ment pas les chefs et n'indiquent presque jamais le nombre des manifes- 
tants. 


* Pseudo-Zacharie, Hist. eccl. VIA, trad. allemande p. 91. 
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Passons maintenant en revue les informations que l'on peut rassembler 
sur les monastères situés dans les villes ou les gros bourgs de la chéra 
égyptienne.” On pourrait s'attendre à en trouver beaucoup dans les 
nombreux documents papyrologiques qui mentionnent des communautés 
ecclésiastiques ou des moines. Ce n'est malheureusement pas le cas, car 
ceux qui rédigeaient les documents n'éprouvaient pas le besoin d'indiquer 
l'endroit où était situé tel ou tel monastère, de préciser s'il se trouvait à 
l'intérieur de la ville ou près d'elle, auquel cas il pouvait fort bien se 
trouver dans le désert.ff 

Parmi les villes du Delta, seule Atribis apparaît dans ma documentation 
relative aux monastères urbains. Palladios affirme qu'un certain Élie fonda 
dans cette ville un monastère pour trois cents vierges et que ce monastère 
possédait, à l'intérieur de ses murs, un jardin et des bâtiments de service.” 
Ces informations ne sauraient être considérées comme entièrement 
exactes. Si l'on accepte comme à peu près correct le nombre des religieu- 
ses indiqué par Palladios, il faudra supposer que le monastère n'était pas 
situé à l'intérieur, mais à côté de la ville; en effet, s'il abritait vraiment trois 
cents religieuses, le monastère a dû occuper un espace très vaste, inconce- 
vable à l'intérieur de la ville (pendant très longtemps, les monastères 
égyptiens n'ont pas connu les dortoirs communs: d'habitude, chaque 
moine ou chaque religieuse disposait d'au moins une cellule; à en juger 
par les fouilles de Bawit, les monastères avaient l'aspect d'un village fait de 
petites maisons, très proches les unes des autres). Mais c'est le nombre 
même des religieuses qui me paraît douteux. Au point de vue pastoral 
aussi bien qu'au point de vue économique, il aurait été extrêmement 
difficile de diriger une communauté si importante de femmes. Il est vrai 
que les monastères pachômiens masculins atteignaient, voire dépassaient, 
ces dimensions; mais chacun d'eux était divisé en «maisons», dont chacune 
avait son propre chef, ce qui facilitait la gestion. Pareille organisation n'est 
pas attestée pour les monastères féminins. Peut-on tirer de ce fait la con- 
clusion qu'aucun monastère féminin n'était organisé de cette manière? Je 
ne sais. Quoi qu'il en soit, il faut tenir compte du fait que les données 
numériques qu'on rencontre chez Palladios sont toujours suspectes. 

Les papyrus provenant du Fayoum contiennent beaucoup d'informa- 





Pour cette partie de mon article, l'ouvrage encyclopédique de S. Timm (cité 
ci-dessus, n. 3) m'a été très utile. 

# Comme je l'ai indiqué dans mes remarques géographiques, voir plus haut, 
Pp. 282-283. 

® Palladios, Histoire Lausiaque, 29. 
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tions sur les églises d'Arsinoè,* mais pas d'informations sûres concernant 
les monastères de la ville. Le seul monastère qui figure dans les listes de 
Wessely, le monastère de Saint-Luc, ne devrait pas y figurer, car le docu- 
ment qui le mentionne, le P. Par. 73, parle d'un moine de ce monastère 
sans donner d'indications topographiques. On peut étre tenté de supposer 
que le monastère mentionné par le P. Prag. 1 65 (du VII‘ siècle), et dont le 
chef est désigné comme l'archimandrite tig Seoroivng Nuov tic Beotókov 
kai Getapdévov Mapiac, se trouvait à Arsinoè, car nous connaissons, dans 
cette ville, une église de ce nom: le monastère était peut-être proche de 
cette église; mais il y avait dans bien des villes et des bourgs d'Égypte 
d'autres églises placées sous ce vocable, et un monastère pouvait porter ce 
nom sans étre relié à une église. 

La situation est un peu meilleure en ce qui concerne Oxyrhynchos, 
ville de Moyenne-Égypte?! Commençons par un témoignage célèbre, celui 
de l'Historia monachorum in Aegypto :® «Nous sommes allés aussi à Oxyrhyn- 
que, ville de la Thébaïde, dont on ne peut décrire dignement les merveil- 
les. Car la ville est, au-dedans, si pleine de monastères que les moines, à 
eux seuls, font retentir les murailles, et elle est entourée au-dehors d'au- 
tres monastères, en sorte que la ville extérieure forme une autre ville près 
de la première. Les temples et les capitoles de la cité étaient aussi remplis 
de moines, et il n'y avait pas de coin dans la ville où ils n'habitassent. (La 
ville étant très grande, il y a là douze églises où se rassemble le peuple 
fidèle: je ne parle pas des moines, car ils avaient leurs oratoires dans 
chaque monastère). Et jusqu'aux entrées de la ville et aux tours des portes, 
on peut bien dire qu'il y avait là plus de moines que de séculiers, qui s'y 
tenaient à demeure. De fait, on compte, disait-on, cinq mille moines au- 
dedans, autant à l'entour de la ville, et il n'était heure de jour ni de nuit où 
ils n'offrissent à Dieu les actes du culte. Bien plus, il n'y avait pas un habi- 
tant dans la ville qui fût hérétique ou païen, mais, dans tout leur ensemble, 
les citoyens étaient croyants et suivaient la catéchèse, si bien que l'évêque 
pouvait en pleine place publique donner sa bénédiction au peuple. Les 
magistrats et les archontes de la cité, qui distribuent à la plèbe les largesses 


” Elles ont été réunies par K. Wessely, Die Stadt Arsinoe in griechischer Zeit, Wien 
1903, p. 41-43. 

"l L'article de G. Pfeilschifier, Oxyrhynchos. Seine Kirchen und Klôster, dans Festgabe 
A. Knopfler gewidmet, Freiburg 1917, pp. 248-264, est vieilli, en outre il n'est pas assez 
précis. Sur les monastères d'Oxyrhynchos et de ses alentours, voir S. Timm, op. cit. 
(n. 3), sv. Al Bahnasa, p. 289-290, et I.F. Fikhman, Oxirinkh - gorod papirusov 
(Oxyrhynchos, la ville des papyrus), Moscou 1976, pp. 26-27. 

°° Historia monachorum in Aegypto, éd. A.-J. Festugière, Bruxelles 1961, chap. 5; 
traduction d'A.-]. Festugière, Les moines d'Orient IV, Paris 1964, pp. 38-40. 
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accoutumées, avaient apposté aux portes et aux entrées des observateurs, 
afin que, s'il se montrait quelque étranger pauvre, on le leur menàt pour 
qu'il reçût des vivres en gratification. Et qui pourrait dire les marques de 
révérence que nous donnèrent les gens, quand ils nous virent, nous étran- 
gers, traverser l'agora, et qu'ils s'avancèrent vers nous comme si nous 
avions été des anges? Qui pourrait aussi dénombrer la multitude des 
moines et des vierges puisqu'elle est incalculable? Tout ce que j'en fais 
connaître ici, c'est ce que j'ai appris exactement du saint évêque du lieu: il 
a sous sa gouverne dix mille moines et vingt mille vierges. Mais ce que fut 
leur hospitalité et leur charité à notre égard, je ne puis le décrire: de fait, 
nos manteaux étaient tout déchirés de ce que, des deux côtés, ils cher- 
chaient à nous tirer chacun à soi.- Nous avons vu là-bas beaucoup de véné- 
rables pères doués de charismes divers, les uns en prédication, les autres 
quant au genre de vie, d'autres en miracles et prodiges». 

Ce témoignage ne peut être accepté sans critique. L'auteur déclare 
avoir été personnellement à Oxyrhynchos; il n'y a pas de raison de mettre 
en doute la véracité de cette déclaration, d'autant moins que dans un 
autre passage, il dit que le groupe de pèlerins avec lequel il voyageait alla 
jusqu'à Lykopolis. Cependant, le fait qu'il ait vu Oxyrhynchos ne garantit 
pas que sa description de la ville soit conforme à la réalité. Son but n'était 
pas de décrire exactement ce qu'il avait vu, mais de présenter aux lecteurs 
des modèles de piété monastique. La règle fondamentale d'après laquelle 
toute l'Historia monachorum a été construite est celle de l'amplification; elle 
est manifestement à la base du passage que je viens de rapporter. Le 
nombre de dix mille moines (cinq mille à l'intérieur de la ville et cinq 
mille au-dehors) et celui de vingt mille religieuses sont purement imagi- 
naires (on pense aujourd'hui communément que l'ensemble de la popula- 
tion d'Oxyrhynchos était d'environ trente mille habitants). Le fait de 
présenter ces chiffres comme étant fondés sur un renseignement donné 
par l'évêque relève des procédés habituels par lesquels les hagiographes 
s'efforcent de rendre crédible leur récit, lorsqu'il s'écarte de la vérité. 
L'information d'après laquelle aucun habitant n'aurait été hérétique ou 
paien ne peut manifestement pas être vraie. De même, l'information au 
sujet du service public, établi aux portes de la ville et chargé de distribuer 
gratuitement des vivres aux étrangers pauvres de passage, est invraisem- 
blable. En somme, l'auteur décrit une ville chrétienne idéale, et non 
l'Oxyrhynchos réelle. Cependant, on peut certainement croire -et c'est ce 
qui nous importe - que l'auteur a vu des monastères aussi bien dans la ville 
que tout près d'elle. 

Il est intéressant de constater que selon cet auteur, le nombre des reli- 
gieuses à Oxyrhynchos aurait été le double du nombre des moines. Peut- 
être y avait-il vraiment, à l'intérieur de la ville d'Oxyrhynchos, plus de 
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religieuses que de moines. Puisqu'il est hors de doute que, dans l'ensemble 
du territoire et de la ville, le nombre des moines devait être décidément 
supérieur à celui des religieuses, le témoignage de l'Historia monachorum 
confirmerait que les monastères féminins étaient normalement situés à 
l'intérieur des villes.” 

Parmi les nombreux papyrus provenant d'Oxyrhynchos et mentionnant 
des communautés monastiques, celui qui donne le plus grand nombre 
d'informations est le PSI VII 791 (VI: siècle). Il contient une liste de som- 
mes d'argent remises à l'évêque par des églises et des monastères. Sont 
mentionnés les monastères suivants: povaotripiov Kaloapiov, povaotýpiov 
Aaudomvog, povaotńpiov PiloËévou, uovactnpiov áßßă ‘Lepakiovos,* 
uovactýpiov Anuntpiov, povactýpiov Tagnviov. Si on laisse de côté l'église 
«de l'abbé Hiérakion»,® toutes les autres églises figurant sur la liste (celles 
de saint Philoxénos, de saint Ioustos, de saint Sérénos, de saint Cosmas) 
sont connues de nous par d'autres textes, qui nous permettent d'affirmer 
qu'elles se trouvaient dans la ville. Il est donc vraisemblable que les monas- 
tères aussi s'y trouvaient. Pour l'un d'eux, le «monastère du Kaisareion», 
c'est confirmé par son nom, qui indique une situation dans le Kaisareion 
d'Oxyrhynchos; or le Kaisarcion se trouvait en règle générale au centre de 
la ville, dans le «capitole». Souvenons-nous de ce qu'affirme l'Historia 
monachorum in Aegypto au sujet d'Oxyrhynchos: «Les temples et les capitoles 
de la cité étaient aussi remplis de moines». 

Un cas analogue nous est fourni par le papyrus SPP X 35 (VI° ou VII‘ 
siècle), qui est une liste relative à la distribution de vivres entre divers 
monastères et églises. Au moins trois monastères y figurent, mais leurs 
noms ont disparu dans les lacunes du texte. Ceux de quelques-unes des 
églises de cette liste nous sont connus par ailleurs comme des noms d'égli- 
ses d'Oxyrhynchos. 


%8 C'est la proposition que je soutenais plus haut, p. 291-292. 

” Dans P. Oxy. LI 3640 (de l'an 533) sont mentionnés un diacre et l'archiman- 
drite du povaotnpiov dra ‘lépaxkoc. Ce monastère est-il identique à celui qui, dans 
PSI VII 791, est dit povastýpiov dRfé ‘Tepakiwvoc? Quoi qu'il en soit, notons que le 
titre d'archimandrite que porte son chef témoigne qu'il s'agit d'un grand monas- 
tère, ou du moins d'un monastère jouissant d'un prestige considérable. 

9 L'église de l'abbé Hiérakion et le monastère de l'abbé Hiérakion ont pu être 
liés entre eux. Si l'on admet qu'ils l'étaient, il faut supposer aussi (étant donné que 
l'une et l'autre figurent sur la liste séparément, et étant donné le caractère du 
document, dont j'ai traité dans mon livre Les ressources et les activités économiques des 
églises en Égypte du IW au VIII siècle, Bruxelles 1972, pp. 125-130), que dans ce 
monastère il y avait une église ou une chapelle, accessible aux fidèles de l'exté- 
rieur, et qu'une partie des offrandes coutumières que ces fidèles apportaient était 
due à l'évêque. 
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Quant aux monastères mentionnés par quelques autres papyrus prove- 
nant d'Oxyrhynchos," il est tout à fait possible qu'ils aient été situés dans 
cette ville, mais il n'y a pas moyen de le prouver. 

D'après le Synaxaire,” c'est dans un monastère d'Hermoupolis qu'aurait 
vécu l'héroïque Mènas, qui, lorsque les Arabes furent entrés à Hermoupo- 
lis, les aurait provoqués à une dispute théologique et, à la suite de cela, 
aurait été tué. Cependant, il est impossible de savoir si ce récit a quelque 
valeur historique. D'ailleurs, même si on voulait l'accepter comme digne 
de foi, on n'aurait pas la certitude que le monastère qui se faisait gloire de 
ce martyr était situé à l'intérieur de la ville, et non près d'elle. 

À Antinoè, capitale d'une province et l'une des villes les plus importan- 
tes de la Haute-Égypte, il y aurait eu, selon Palladios, douze monastères. 
Cet auteur, qui avait vécu pendant quelque temps dans cette ville, parle * 
de sa rencontre avec la prieure d'un monastère d'Antinoè, une certaine 
Talis, qui pratiquait l'ascèse depuis quatre-vingts ans et dirigeait soixante 
jeunes femmes, qui chaque dimanche se rendaient à l'église pour la messe. 
Le nombre de soixante religieuses vivant dans un monastère n'a rien 
d'invraisemblable; quant au nombre des monastères, il faut, certes, remar- 
quer que Palladios, de même que d'autres écrivains chrétiens de son 
temps, a une nette prédilection pour le nombre douze, mais il n'est pas du 
tout invraisemblable qu'il y ait eu, dans cette ville, douze, ou à peu près 
douze, monastères. 

Un monastère situé en bordure de la ville d'Antinoè, dans sa nécropole 
Nord, a été découvert par une mission de l'Istituto Papirologico G. Vitelli, qui 
fouille en ce lieu sous la direction de M. Manfredi.” Il s'agissait d'une 
communauté monastique de dimensions modestes, desservant le martyrion 
de saint Kollouthos et appelée d'après le nom de ce saint. Ce martyrion 
d'un saint illustre, qui était considéré comme le patron d'Antinoë, était 
fréquenté par des gens qui venaient demander au saint la guérison de 
quelque maladie - en témoignent des plaquettes d'ex-voto - ou des con- 





% Le koinobion d'abba André, cf. Barison (cité n. 3), p. 75-77; le Aoinobion d'abba 
Apollo: P. Oxy. XVI 1913, 8 (de l'an 555), cf. Barison, p. 77; le monastère de Mou- 
saios: P. Oxy. XVI 2020, 38 (du VI° s.); celui d'abba Argnov: P. Oxy. XVI 1912; le 
koinobion d'abba Sarmatès: PSI VITI 953, 9 (du VI° s.); le monastère d'amma Ioulia- 
na: P. Oxy. XXIV 2419 (du VI° s.). Barison (pp. 80-81) mentionne six autres monas- 
tères qui se trouvaient peut-être à Oxyrhynchos. 

97 Synaxaire arabe jacobite, éd. R. Basset, PO 11,831. 

% Palladios, Histoire Lausiaque 59, 1. 

98° Voir M. Manfredi, Notizie sugli scavi recenti ad Antinoe, dans Atti del XVII Con- 
gresso internazionale di papirologia, I, Napoli 1984, pp. 85-96. Sur les résultats de la 
première phase des fouilles de ce site, voir G. Uggeri, La chiesa paleocristiana presso 
la porta orientale, dans Antinoe 1965-1968, éd. S. Donadoni, Roma 1974, pp. 34-68. 


318 E. WIPSZYCKA 


seils - en témoignent des billets oraculaires. 

Dans le terrain de l'ensemble formé par ce martyrion et ce monastère, a 
été trouvé un papyrus très intéressant, contenant un contrat établi entre 
un ànier et un stylite: P. Turner 54 (VI° siècle). Par ce contrat, ledit ânier 
s'engage à fournir gig tò ebayÈs povacthpiov trois charges d'eau dmò tecod- 
pov Aayvvimv par jour. Nous ne savons pas exactement quelle était la 
capacité d'un Xaybviov, mais de toute façon trois charges d'eau par jour ont 
dù servir à plusieurs personnes. 

Un autre papyrus, trouvé dans le même terrain et encore inédit, men- 
tionne un économe de la communauté de saint Kollouthos.!®! 

Quels étaient les rapports entre le stylite et le monastère de saint Kol- 
louthos? Le stylite vivait-il à côté du monastère ou en faisaitil partie? Dans 
ce dernier cas, pourquoi est-ce lui qui signe le contrat avec l'ânier et non 
pas l'économe ? Pour répondre à ces questions, il faut attendre la publica- 
uon du papyrus mentionnant l'économe (qui me paraît, d'après la photo- 
graphie donnée par M. Manfredi, pouvoir être daté de la même époque 
que le papyrus mentionnant le stylite) et d'autres textes grecs et coptes 
trouvés dans le même site. 

Dans les documents concernant Aphrodito - localité qui n'avait pas le 
statut de ville, mais qui, pour le nombre des habitants, était proche du 
niveau des villes égyptiennes-, sont mentionnés beaucoup de monastè- 
res, mais il est très difficile d'établir s'ils étaient situés à l'intérieur du 
bourg ou dans le désert proche. Pour un seul. de ces monastères, celui 
d'abba Ilermauos, nous pouvons affirmer qu'il se trouvait à l'intérieur 
d'Aphrodito. 

Des doutes analogues naissent à l'égard de deux monastères 
d'Apollinopolis Parva: les deux papyrus qui les mentionnent les présentent 
comme situés dans cette localité même, mais cela n'exclut pas la possibi- 
lité qu'ils aient été situés à quelques kilomètres de distance. 

Djeme, une localité du type d'Aphrodito, avait, outre de nombreux 
monastères situés aux alentours, au moins trois monastères situés à l'inté- 


"Voir M. Manfredi, loc. cit; et pour les billets oraculaires, L. Papini, Due biglietti 
oracolari cristiani, dans le recueil Trenta testi greci da papiri letterari e documentari, Fi- 
renze 1983, pp. 68-70; Ead., Biglietti oracolari in copto dalla necropoli nord di Antinoe, 
dans Acts of the II International Congress of Coptic Studies, Roma 1985, pp. 245-255. 

Voir M. Manfredi, op. cit., p. 85-86 et la photographie, fig. 2. 

102 La liste la plus récente de ces textes est celle qu'on trouve dans S. Timm (cité 
n. 3), pp. 1443-1450. 

103 P, Grenf. II 90 (du VI: s.) et P. Balaizah 103 (du VII s.). Il se peut que le mo- 
nastère mentionné dans un texte copte publié par C. Schmidt, Das Kloster des Apa 
Mena, dans Zeitschrift für ägyptische Sprache 68 (1932), pp. 60-68, ait été situé, lui aussi, 
dans cette ville ou près d'elle. 
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rieur: celui d'apa Ézéchiel, celui d'apa Moïse et celui d'apa Léontinos.!! 


*» * *» 


L'existence de monastères dans la zone suburbaine n'était pas une par- 
ticularité d'Alexandrie. L'auteur de l'Historia monachorum in Aegypto affir- 
me, dans le prologue de son oeuvre, qu'«il n'est bourgade ni ville en 
Égypte et en Thébaide qui ne soit entourée de monastères comme de 
remparts». Les autres sources relatives au monachisme en Égypte prou- 
vent que cette affirmation est exagérée, mais non dépourvue de tout 
fondement. Naturellement, il existait des localités, surtout des bourgades, 
aux alentours desquelles il n'y avait pas de monastères. Cela dépendait 
pour beaucoup de la position géographique d'une localité: la proximité du 
désert favorisait la fondation de centres monastiques. 

La Vie de Samuel de Kalamôn nous apprend que près d'Oxyrhynchos se 
trouvait un monastère; c'est là que fut envoyé un moine du monastère de 
Samuel «pour qu'il pùt boire l'eau de l'Égypte». Ce moine devint par la 
suite évêque d'Oxyrhynchos.!% 

Palladios déclare avoir passé quatre ans à Antinoè et raconte qu'autour 
de cette ville vivent mille deux cents ascètes, dont certains se sont enfer- 
més «dans les grottes des rochers».! Sur la base de ce qu'on sait des 
environs d'Antinoè, on peut supposer que ces «grottes» étaient des tombes 
abandonnées et des cavités d'anciennes carrières.!® 

L'existence d'un monastère près d'Hermopolis au IV‘, ou plus proba- 
blement au V° siècle, est attestée par un texte hagiographique copte, la Vie 
de Pamin :'® «L'un d'eux était orthodoxe de la sainte Église catholique, 
l'autre était un schismatique abominable de l'hérésie des mélitiens, et leur 
église était près du tétrapyle de la ville. Et ils avaient encore à eux un 
couvent à l'Est de la ville, à un mille, et le lieu où ils se réunissaient au pied 
de la montagne. Ils faisaient cent cinquante hommes en ce culte mauvais, 
dans leur religion abominable, et ils étaient dans le même lieu (...)» De- 
mandons-nous à quoi se rapporte la phrase «ils faisaient cent cinquante 
hommes en ce culte mauvais»: à l'ensemble des mélitiens d'Hermopolis et 





1% On trouvera les sources dans S. Timm (cité n. 3), p. 1023. 

105 Historia monachorum in Aegypto 10. 

106 The Life of Samuel of Kalamun, éd. A. Alcock, Warminster 1983, $ 38. 

10? Historia Lausiaca 58,1. 

18 Pour les renseignements contenus dans l'historiographie copte et arabe au 
sujet des monastères autour d'Antinoè, voir S. Timm (cité n. 3), p. 116. 

1% Fragments de la Vie de Pamin, éd. E. Amélincau, dans les Mémoires de la mission 
archéologique au Caire, IV, Le Caire 1888, p. 740. Sur ce texte, voir A. Camplani, /n 
margine alla storia dei meliziani, dans Augustinianum 30 (1990), pp. 327-329. 


320 E. WIPSZYCKA 


des environs, ou exclusivement au monastère situé au pied du gabal? On 
sait que le mouvement mélitien, après la défaite qu'il avait subie dans la 
lutte avec Athanase, survécut surtout dans le milieu monastique. On 
pourrait donc être tenté de penser que la phrase en question se rapporte 
au monastère. Cependant, il n'est pas vraisemblable qu'il y ait eu, près 
d'Hermopolis, un groupe si important de moines mélitiens, car la com- 
munauté mélitienne laïque n'était certainement pas assez nombreuse pour 
soutenir cent cinquante moines. Je pense donc que la phrase en question 
se rapporte à l'ensemble des mélitiens de la ville et des alentours. 

La version grecque de la Vie de Daniel de Skétis, dont le héros est certai- 
nement un personnage réel qui mourut vers 576, place un monastère 
féminin aux environs d'Hermopolis.!!° Daniel - lit-on dans cette version - 
alla avec un élève en pèlerinage à la tombe d'apa Apollo (l'un des fonda- 
teurs de la communauté monastique de Bawit). Sur le chemin du retour, se 
trouvant, à la tombée du jour, dans le désert, à proximité d'un monastère 
féminin, dit de l'apa Jérémie, où vivaient trois cents religieuses, il voulut 
passer la nuit dans ce monastère pour se protéger contre le danger des 
bêtes sauvages. Les religieuses, d'abord, refusèrent de laisser entrer les 
deux moines, mais lorqu'elles eurent appris que l'un d'eux était le célèbre 
Daniel, elles l'accueillirent en lui montrant le plus grand respect. La visite 
de Daniel à ce monastère sert à l'auteur de la Vie pour introduire un récit 
sur une religieuse qui feignait d'être stupide et qui se faisait ainsi mépriser 
et maltraiter par les soeurs, mais qui, en réalité, était vraiment sainte, 
comme Daniel le reconnut immédiatement. Ce récit se fonde sur un topos 
hagiographique banal. Dans la version copte de la Vie," tout l'épisode de la 
version grecque est remanié d'une manière littérairement intéressante. Il 
n'est plus question du voyage de Daniel à Bawit, et le lieu où se trouvait le 
monastère n'est pas nommé. Le héros du récit est un brigand qui veut 
piller un monastère féminin: au début de la nuit, il frappe à la porte du mo- 
nastère, en disant qu'il est Daniel de Skétis; les religieuses, très heureuses, 
le font entrer. Le faux Daniel devient la cause d'un miracle: une religieuse 
aveugle recouvre la vue après avoir baigné son visage avec l'eau dans laquel- 
le on avait lavé les pieds de l'hôte. Le brigand se convertit et se fait moine. 

Est-il permis, sur la base de la Vie grecque, de considérer comme digne 
de foi l'information concernant l'existence d'un monastère féminin près 
d'Ilermopolisr Son caractère conventionnel pourrait nous inciter à classer 
ce récit parmi beaucoup d'autres épisodes de la Vie de Daniel de Skétis, qui 
relèvent de topoi hagiographiques et n'ont pas de valeur pour l'histoire du 


DO Vie et récits de l'abbé Daniel le Scétiote, éd. L. Clugnet, pp. 22-25. 
!!! Publiée et traduite par I. Guidi dans Revue de l'Orient chrétien 5 (1900), pp. 560- 
561. 
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monachisme en tel lieu particulier et à telle époque précise, bien qu'ils 
puissent naturellement être intéressants pour l'histoire de la mentalité 
monastique. Cependant, il est frappant que le monastère féminin de ce 
récit ait pour patron apa Jérémie, dont nous savons par ailleurs qu'il était 
le patron d'un monastère bien connu à Saqqara, ainsi que d'un monastère 
masculin à Hermopolis.!® Vivant dans le milieu monastique d'Alexandrie 
et de Skétis, l'auteur de la Vie n'aurait eu aucune raison de parler d'un 
monasière nommé d'après un patron qui ne lui était pas familier, s'il 
n'avait pas su que ce monastère existait et avait été visité par Daniel. Le fait 
que la suite du recit ait un caractère conventionnel n'est pas une raison 
suffisante pour exclure la possibilité que Daniel soit allé en Thébaïde et 
que, faute d'autre abri, il ait passé une nuit dans le monastère féminin 
d'apa Jérémie. La version syrienne de cette Vie”? ne mentionne pas 
Hermopolis, et dit du monastère qu'il s'appelait monastère «des 
Tabennésiotes». Il serait donc question d'un monastère de la règle pa- 
chômienne, ce qui ne s'accorde pas bien avec le fait que le monastère 
semble avoir été lié au milieu monastique de Saqqara, qui n'était pas 
pachômien. Mais il ne faut pas attacher beaucoup d'importance à cette 
information de la version syrienne: son rédacteur, qui connaissait certai- 
nement mal la situation de la lointaine Thébaïde, a pu penser que tous les 
monastères les plus respectables de ce pays étaient pachômiens. 

Quant au nombre des religieuses de ce monastère, le chiffre donné par 
la Vie n'a pas beaucoup de valeur. Trois cents, dans les textes hagiographi- 
ques concernant l'Égypte, est le nombre conventionnel des membres 
d'une communauté cénobitique. 

Près de Panopolis, dans deux localités qui, dans le corpus pachômien, 
sont appelées Tse et Tesmine (ou Tismenai), Pachôme fonda deux monas- 
tères. Ceux-ci étaient assez proches l'un de l'autre pour pouvoir être 
dirigés par une seule personne. Ils n'ont pas encore pu être localisés 
exactement!!! Le monastère de Tesmine apparait dans des papyrus grecs, 
où la localité est appelée Smin ou Zmin.!!5 

Toujours près de Panopolis, un autre monastère fut fondé à la suite 
d'une initiative de l'évêque de cette ville, Areios. 15 





"8 Voir Marie Drew-Bear, Le nome hermopolite. Toponymes et sites, Ann Arbor 1979, 
pp. 132-133; S. Timm (cité n. 3), p. 1342. 

!!8 Ed. et trad. par F. Nau, dans Revue de l'Orient chrétien 5 (1900), pp. 391-392. 

"Voir L.Th. Lefort, Les premiers monastères pachômiens. Exploration géographique, 
dans Le Muséon 52 (1939), pp. 403-404. 

H5 Les données ont été réunies par J. Gascou et L. MacCoull, Le cadastre 
d'Aphrodito, dans Travaux et mémoires 10 (1987), p. 137. 

I S, Pachomii Vitae Graecae, éd. F. Halkin, Bruxelles 1939, Vita prima, ch. 81 et 83. 
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Non loin de Ptolémais, Théodore fonda un monastère pachémien.!!” 
Ce méme Théodore fonda aussi deux monastères près d'Hermopolis, et 
un autre près d'Hermonthis.!!8 

Une quantité particulièrement abondante d'informations au sujet des 
monastères périurbains d'Égypte est fournie par les documents papyrolo- 
giques, sources d'autant plus précieuses qu'elles ne peuvent être soupçon- 
nées de déformation littéraire. Les données se trouvent réunies dans 
l'article de Paola Barison et dans l'ouvrage de S. Timm;"!° pour ma part, je 
me bornerai à citer seulement quelques cas pour illustrer mes thèses. Les 
données des papyrus sont confirmées par les ruines des monastères et les 
traces des ermitages qui sont encore aujourd'hui visibles dans le gabal.” 

Trois papyrus du début du VI° siècle décrivent un ensemble de monas- 
tères situés à Labla comme étant des monastères «du territoire d'Arsinoè» 
(tig “Apolvozitixfig Évopiac) ou bien «des faubourgs de ladite ville d'Arsi- 
noè» (rpoactiov tis adrfig 'Apotvoeitõv rôoketwc)./?1 Ils ont été trouvés dans 
les ruines (ou tout près des ruines? Les informations fournies par les 
fouilleurs ne sont pas claires sur ce point) d'une basilique chrétienne 
située dans le terrain au Nord-Ouest de la pyramide de Hawara, qui est en 
bordure du Fayoum, à une dizaine de kilomètres d'Arsinoè. Il est plus que 
probable que Labla se trouvait précisément là. Notons à ce propos que la 
notion de «faubourgs» (npodotett) pouvait comprendre des localités 
situées à une dizaine de kilomètres de distance d'une ville. 

Parmi les papyrus d'Oxyrhynchos se trouve un acte de vente d'un four à 
pain de dimensions considérables, situé «dans la zone désertique occiden- 
tale de cette ville, dans le monastère dit...» (èv t6 Aix ôper tabtns this 
nósws ¿v TG povaompio tË kakovuévo.., P. Oxy. XVI 1890, du VI° siècle). 


17 Lettre d'Ammon, 95, éd. J.E. Goehring, The Letter of Ammon and Pachomian 
monasticism, Berlin-New York 1986, p. 147. 

18. Pachomii Vitae Graecae, Vita prima, chap. 134. 

1 Paola Barison (cité n. 3); S. Timm (cité n. 3), s.vv. Ahmin (Panopolis), Ansina 
(Antinoè), a-Asmunen (Hermopolis), a-Bahnasa (Oxyrhynchos), Madinat alFayyum 
(Arsinoè). 

120 Le lien entre les villes, d'un côté, et les monastères et les laures, de l'autre, 
ressort clairement des données réunies dans l'ouvrage inédit de M. Martin que j'ai 
mentionné ci-dessus, n. 3. 

I Papyrus publiés par B.-C. McGing, Meletian monks at Labla, dans Tyche 5 
(1990), pp. 67-91 (deux avaient déjà été publiés auparavant: SB 5174 et 5175). Sur le 
lieu où ces papyrus ont été trouvés, voir W.-M. Flinders Petrie et P.-E. Newberry, 
Lahun, Gurob and Hawara, London 1890, p. 21. 

12 Ce cas est habituellement cité comme un exemple de monastère urbain, 
malgré ce que le document déclare explicitement. Le mot 6pos signifie ici, comme 
dans bien d'autres textes, «proche désert, escarpemeni montagneux, falaise, éléva- 
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Un témoignage analogue est fourni par des papyrus provenant d'Antinoè. 
Le P. Köln HI 153 (VE-VI: siècle) est une reconnaissance de dette délivrée 
«à la personnalité juridique du saint monastère de la falaise septentrionale 
de cette ville d'Antinoè» (16 ökat tod ebayobs lovacmpiou ts Boppivic 
nétpas tatg tg AvtivoËwv rôkewG).* C'est dans cette même «falaise 
septentrionale de la ville d'Antinoè» que se trouve le monastère d'apa 
Sabinos attesté par P. Prag. 45 et 46 (VI° siècle). 

Le codex fiscal d'Hermopolis publié par Jean Gascou l? mentionne 
quelques monastères de Thynis (aujourd'hui Tuna el Gabal), localité qui 
se trouvait au bord du désert et qui, depuis longtemps, servait de nécro- 
pole à Hermopolis. 

À peu près tous les monastères d'Aphrodito devraient être classés dans 
la catégorie des monastères périurbains. S. Timm ' fait état de trente et 
un monastères situés dans le territoire qui, au point de vue administratif, 
dépendait de cette localité: la plupart d'entre eux se trouvaient sans doute 
au bord du désert rocheux, à moins de dix kilomètres de distance 
d'Aphrodito. 

De manière analogue, les monastères et les ermitages de Djeme étaient 
dispersés à quelques kilomètres de distance de cette localité.!"? Ils sont 
connus grâce aux ruines ainsi qu'à de nombreux papyrus et ostraca, pour 
la plupart coptes. 


Les données réunies ci-dessus perinettent de constater l'existence d'un 
lien étroit entre les communautés monastiques et les villes. On est frappé 
notamment par le grand nombre et l'importance des centres monastiques 
périurbains. Ceux-ci pouvaient à la fois demeurer fidèles aux modèles 
d'ascèse qui s'étaient formés au début du quatrième siècle sous l'influence 
de saint Antoine et de saint Pachôme, et jouir des avantages que compor- 
tait la proximité d'une ville. 





tion désertique»: voir H. Cadell et R. Rémodon, Sens et emplois de tò 6poc dans les 
documents papyrologiques, dans Revue des études grecques 80 (1967), p. 344. 

5 En revanche, le monastère d'apa Jérémie mentionné dans CPR IV 146 n'était 
Pas situé «auf der Südseite der Stadt Antinoe», comme l'éditeur traduit, mais dans 
la partie méridionale du nome antinoïte: voir J. Gascou, Un codex fiscal hermopolite 
(P. Sorb. IF 69), Atlanta 1994, p. 82. 

1 Voir J.Gascou, op.cit., p. 80. 

135 Ce sont les monastères d'apa Anastasios, d'apa Antonios, de Ioannes fils de 
Germanos, enfin le povacthptov tv viðv LorapiTov. 

1 S, Timm (cité n. 3), s.v. Kom Isqaw, pp. 1443-1454. 

17 Sur le monachisme dans cette contrée, voir W.E. Crum, The monastery of Epi- 
phanius at Thebes, 1, New York 1996, p. 3-24. 
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Ces avantages étaient surtout de nature économique."# Les communau- 
tés monastiques - aussi bien celles de type cénobitique que celles de type 
semi-anachorétique - avaient besoin d'être aidées économiquement par les 
villes. Et cela, à cause des conditions spécifiques de l'économie monasti- 
que. Certes, parmi les moines d'Égypte dominait l'opinion que le travail 
était un devoir et que vivre exclusivement d'aumônes, si l'on avait assez de 
force pour travailler, était une chose condamnable. Cependant, tout en 
observant cette règle, les communautés monastiques n'étaient pas en 
mesure de se procurer par le travail tout ce qui leur était nécessaire pour 
vivre: leur travail était trop peu rentable (notamment lorsqu'il consistait à 
fabriquer de la vannerie), il durait trop peu de temps (car la prière était 
plus importante), les communautés avaient trop de vieillards et de mala- 
des, et le devoir de distribuer des auménes pesait d'un poids trop lourd. 
Par conséquent, l'afflux de dons apportés par des hôtes pieux était une 
conditio sine qua non pour l'existence de toute communauté monastique un 
peu nombreuse. Cette aide économique était plus facile à obtenir pour les 
communautés vivant à l'intérieur ou près d'une ville que pour celles qui 
vivaient loin de toute ville -à moins qu'il ne s'agisse de centres très 
célèbres, comme ceux de Skétis ou des Kellia, auxquels on allait en pèleri- 
nage. Les possibilités économiques des villages étaient naturellement fort 
modestes, car les riches n'y étaient pas nombreux. 

Dans les textes littéraires, il ne manque pas d'exemples de moines très 
pieux qui refusent de recevoir les visiteurs, parce que ceux-ci risquent de 
troubler leur quiétude en apportant avec eux les soucis séculiers et en 
faisant renaître les vicilles tentations. Il ne faut toutefois pas tirer de ces 
récits la conclusion que les moines en général fuyaient les visiteurs sécu- 
liers. Non seulement ils n'étaient pas en mesure d'exister sans eux (à 
moins d'avoir beaucoup de biens propres), mais ils désiraient vivement 
leur arrivée. Le prestige des moines et des communautés monastiques se 
mesurait au nombre des visiteurs, notamment des visiteurs socialement 
haut placés et venant de loin, même s'il est vrai que le prestige de tel ou tel 
moine dépendait aussi de la résistance qu'il opposait aux demandes instan- 
tes des visiteurs qui voulaient lui parler. 

Les centres monastiques avaient en outre besoin des villes pour vendre 
les produits de leur travail. S'ils n'étaient pas situés près d'une ville, ils 
étaient obligés d'organiser des groupes de moines chargés de transporter 





18 Je résume ici les résultats de mon étude Les aspects économiques de la vie de la 
communauté des Kellia (chée n. 17) [ci-dessous, pp. 337-362}, où j'ai essayé d'établir le 
bilan économique des communautés monastiques d'Égypte en général, et non 
seulement de celle des Kellia, mentionnée dans le titre. On trouvera là les renvois 
aux sources sur lesquelles mes opinions se fondent. 


UII. LE MONACHISME ÉGYPTIEN ET LES VILLES 325 


leurs marchandises dans une ville lointaine. Dans les villages, les moines 
ne pouvaient pas trouver d'acheteurs pour des produits tels que les pa- 
niers, les nattes, les cordes, non plus que pour les tissus ou les objets en 
cuir les plus simples, car les paysans produisaient eux-mêmes tout cela 
pour leurs propres besoins. S'il s'agissait de tissus ou d'objets en cuir 
raffinés, les paysans n'avaient pas de quoi les payer. Enfin, s'il s'agissait de 
livres, les paysans n'en avaient pas besoin. 

Tous les moines qui, à un moment donné, se trouvaient dans les villes 
n'étaient pas des habitants de celles-ci ou des alentours. Les villes attiraient 
les moines de monastères et de laures même fort éloignés. Les raisons 
étaient très variées. Il pouvait s'agir de la participation à des fêtes ou à des 
manifestations diverses. En outre, les moines pouvaient avoir des affaires à 
régler dans la curie épiscopale; si l'on tient compte de l'étendue des 
pouvoirs et de la sphère d'action des évêques,” on peut imaginer combien 
de querelles et de controverses nées dans les monastères et concernant 
l'organisation, les moeurs ou l'économie, étaient soumises à l'arbitrage 
épiscopal. 

De manière générale, il faut se rendre compte que les moines égyptiens 
étaient beaucoup plus mobiles qu'on ne l'imagine communément.! Nous 
sommes familiers d'un autre type de monachisme, dans lequel le principe 
de la stabilitas loci est rigoureusement appliqué; aussi sommes-nous enclins 
à considérer cet état de choses comine caractéristique du monachisme en 
général, et notamment du monachisme égyptien de l'époque considérée. 
Cela nous paraît d'autant plus naturel que les apophthegmes et d'autres 
textes de la littérature ascétique concernant l'Égypte répètent que le 
moine ne doit quitter sa cellule pour aucune raison. En réalité, il en était 
tout autrement. Selon Jean Cassien,'# l'idée de quitter sa communauté 
pour aller dans une autre peut venir à l'esprit de n'importe quel moine; 
c'est pourquoi les moines songent à l'avance à se procurer les moyens de 
réaliser un projet de ce genre. Dans le Gérontikon," deux ascètes, Isaac 
(celui qui devait par la suite devenir prêtre de la communauté des Kellia) 
et Abraham, vivent l'un à côté de l'autre; un jour, Abraham, étant entré 





9 Elle est attestée par les documents des archives de l'évêque Abraham 
d'Hermonthis, publiés surtout par W.E. Crum dans Coptic ostraca, London 1902, et 
étudiés par M. Krause dans sa thèse de doctorat (dactylographiée) Apa Abraham 
von Hermonthis. Ein oberägyptischer Bischof um 600, Berlin 1956. Voir aussi mon article 
La Chiesa nell'Egitto del IV secolo: le strutture ecclesiastiche, dans Miscellanea historiae 
ecclesiaticae, VI, Bruxelles 1983, pp. 182-201 [ci-dessus pp. 139-156]. 

1 Voir G.E. Gould, Moving on and staying put in the Apophthegmata Patrum, dans 
Studia Patristica 20, Leuven 1989, pp. 231-237. 

BI De inst. VII, 7. 

132 Abba Isaac, 3 (374). 
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chez son voisin, voit qu'il pleure; il lui demande: «Pourquoi pleures-tu?» 
Isaac répond: «Pourquoi ne devrions-nous pas pleurer? En effet, où pou- 
vons-nous aller? Nos pères (sc. les ascètes que nous vénérions comme nos 
autorités) sont morts. Notre travail ne nous suffisait pas pour payer les frais 
de voyage dans les bateaux pour aller chez les moines; et maintenant nous 
sommes restés orphelins. C'est justement pour cette raison que je pleure». 

Dans nos sources, il est souvent question de moines qu'on rencontre 
dans des localités éloignées de leur lieu de résidence habituelle ou de 
provenance. À Alexandrie existaient des xénodocheia pour les moines de 
passage; !% il est vraisemblable qu'il y en avait également dans d'autres villes 
d'Égypte." 

Les villes ont dû fasciner les moines par leur mélange de péché et de 
sainteté. La sainteté, aux yeux des moines, y était représentée par l'évêque 
ainsi que par les églises et leurs reliques. Le péché résidait non seulement 
dans les lupanars ct les lieux de spectacles, mais aussi dans les maisons des 
riches, où l'on mangeait beaucoup et bien, ct où même les serviteurs 
étaient habillés de façon luxueuse. Le péché était répugnant, mais il 
suscitait aussi un désir morbide de s'approcher de lui et de manifester, en 
face de lui, la vertu, en évangélisant les pécheurs.!* 

Enfin, la ville offrait aux moines des plaisirs qui, sans faire partie des 
péchés les plus graves, ne convenaient pas à la vie ascétique. Dans le Géron- 
tikon on lit une histoire à première vue étonnante, où il est question de 


1 Je ne citerai que quelques cas à titre d'exemples: Epistula Ammonis 2; Géron- 
tikon: Abba Arsenios, 26 (64): des moines d'Alexandrie voni en Thébaîde pour se 
procurer du lin; Abba Daniel, 5 (186); Abba Xoios, 2 (567); Abba Xanthias, I (568); 
Abba Paul (791); Jean Moschos, Pratum 69 ci 114. Dans des papyrus du dossier de 
Nepheros mentionné ci-dessus (p. 286-288), il est question d'un moine envoyé à 
Alexandrie pour des affaires économiques, et d'un autre moine qui va à Omboi, 
dans le Sud (P. Nepheros 10; 12; 13). Théodore le pachômien envoie deux moines 
avec des lettres chez Athanase, à Alexandrie (Epistula Ammonis 2); à une autre 
occasion, le même Théodore envoie un moine à Latopolis (Epistula Ammonis 9). 

184 Léontios de Néapolis, Vie de Syméon le Fou et Vie de Jean de Chypre, 23, éd. AT. 
Festugière et L. Rydén, p. 375. Le même auteur (38, p. 391) dit que, suivant les 
exhortations du patriarche, beaucoup d'hommes et de femmes à Alexandrie don- 
naient l'hospitalité à des moines de passage. Les besoins ont dû être énormes. 

185 Cf, Jean Kolobos, 40. 

1 Je songe aux récits où il est question de moines qui, en ville, convertissent 
des prostituées: récits fictifs, mais qui révèlent l'idée que les gens se faisaient du 
comportement qui convenait aux moines. Cf. Abba Jean Kolobos, 40 (355); en 
outre, voir un apophthegme copte relatif à abba Sérapion, publié par M. Chaine, 
Le manuscrit de la version copte en dialecte copte sakidique des Apophthegmata patrum, Le 
Caire 1960, n° 240, traduction pp. 144-145; voir aussi la Vie de Jean de Chypre 38, éd. ci- 
tée, n. 134, p. 391. 
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certains moines des environs de Péluse, qui «sont tout le temps en ville ct 
prennent des bains et ne se soucient pas d'eux-mêmes». Nous pouvons 
imaginer que les tavernes étaient tout aussi attrayantes que les bains: après 
des jeûnes rigoureux, un repas abondant arrosé de vin devait être une 
tentation à laquelle plus d'un moine succombait. 

Les villes, de leur côté, avaient besoin des moines. Ceux-ci remplis- 
saient des fonctions pastorales essentielles. On se confessait à eux, on 
acceptait la pénitence qu'ils imposaient, on leur demandait des conseils ou 
des prières pour les malades et les défunts, * on les priait de réconcilier 
des gens qui se querellaient. En eux, on voyait une défense contre l'action 
des démons et une garantie de vie tranquille, comme le montre un apo- 
phthegme copte qui mérite d'être rapporté ici. Dans un monastère près 
d'une ville (ou dans une ville), un grand anachorète se meurt: «Il était 
malade, il attendait son heure. Le frère regarda, il vit qu'il y avait une 
multitude de flambeaux et de lampes; on les prépara. La ville entière 
pleurait en disant: Ô Dieu, c'est lui qui nous a donné le pain et l'eau, toute 
notre ville est conservée à cause de lui, si quelque chose survient (= s'il 
meurt), nous mourrons tous avec lui». 

Les villes désiraient avoir leurs hommes saints sur place, ou du moins 
pas plus loin qu'à une journée de marche. Certes, si l'on faisait un long 
voyage pour visiter un ascète célèbre, cela augmentait le mérite et donc 
l'espoir des pèlerins; ct si, en plus, cet homme saint répugnait à recevoir 
les pèlerins, on le priait d'autant plus ardemment et l'on prisait d'autant 
plus ses interventions. Cependant, les gens avaient besoin non seulement 
des grands saints, mais aussi des saints moins grands; non seulement de 
ceux qui étaient difficiles d'accès, mais aussi de ceux à qui l'on pouvait 
facilement s'adresser pour recevoir une aide dans les soucis quotidiens. 

Comme à Alexandrie, dans les autres villes d'Égypte les moines consti- 
tuaient une force que l'on pouvait utiliser lorsqu'on voulait obtenir quel- 
que chose des autorités. En témoigne le cas de Shenoute,!! qui, appelé à 
comparaître devant le tribunal pour répondre de violences commises à son 





1% Abba Poimen, 11 (585). 

188 Je citerai deux textes à titre d'exemples: Abba Daniel, 3 (185), raconte qu'un 
notable de Babylone fit entrer dans sa maison un anachorète sous prétexte de lui 
payer le prix des paniers qu'il lui avait achetés au marché, en réalité pour que 
l'ascète guérisse sa fille obsédée par le démon. Jean Moschos (Pratum 114, PG 
87,3,2977) parle d'un moine auquel des habitants de la ville de Terenouthis de- 
mandent qu'il entre dans leur maison et dise une prière devant une femme stérile. 

1 Publié et traduit par M. Chaine, op. cit. (n. 136), n° 212, trad. p. 135. 

110 J'ai analysé ce cas dans mon article La christianisation de l'Égypte aux IV-VF 
siècles. Aspects sociaux et ethniques, dans Aegyptus 68 (1988), p. 150-151 [ci-dessus, pp. 
90-91]. 
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instigation, amena avec lui des moines et le «peuple» pour faire pression 
sur les fonctionnaires. Il est vraisemblable que les évêques aussi se servaient 
de ce moyen, lorsqu'ils entraient en conflit avec les autorités de l'État. 

Au dossier des témoignages concernant l'activité pastorale des moines, 
Rita Lizzi a cru pouvoir joindre deux textes de Synésios de Cyrène:!! les 
passages du Dion relatifs aux ascètes du désert, et la lettre 154, adressée à 
Hypatie.! Dans cette lettre, Synésios parle des intentions polémiques qui 
l'ont amené à écrire le Dion et déclare avoir voulu combattre à la fois «ceux 
qui portent des manteaux sombres» et «ceux qui portent des manteaux 
blancs». R. Lizzi pense que les premiers sont les moines, auxquels Synésios 
se réfère dans le Dion de manière non douteuse; et comme, parlant dans la 
lettre de «ceux qui portent des manteaux sombres», Synésios écrit que dro 
(...) toûrov èv tai néAsoiv oi Gnnoôtddokakot yivovtat, R. Lizzi croit com- 
prendre que les ônuoôlôdokalot sont une «espèce particulière» de moines. 
En réalité, «ceux qui portent des manteaux sombres» n'ont rien à voir avec 
les moines. Les caractéristiques que Synésios leur prête ne correspondent 
pas à celles des moines dans le Dion: «ceux qui portent des manteaux 
sombres» sont aussi effrontés qu'ignorants, ils sont toujours prêts à discu- 
ter au sujet de Dieu, à submerger n'importe qui de discours, et ils font cela 
parce qu'ils y trouvent leur intérêt. Les moines du Dion, eux, fuient tout 
rapport avec les êtres humains, s'efforcent de se détacher de la matière, 
cherchent dans la solitude à atteindre la vision extatique de Dieu (chapitre 


1 R, Lizzi, Ascelismo e predicazione urbana nell'Egitto del V secolo, dans Atti dell'Isti- 
tuto Veneto di Scienze, Lettere ed Arti, Classe di scienze morali, lettere ed arti, 141 (1982- 
1983), pp. 139-145; Ead., 11 potere episcopale nell'Oriente romano. Rappresentazione ideolo- 
gica e realtà politica (TV-V sec. d.C.), Roma 1987, pp. 17-22. R. Lizzi n'a pas lu Synésios 
avec assez d'attention. Aux objections que je lui fais ci-dessous dans le texte, je crois 
opportun d'ajouter que c'est sur la base d'un malentendu qu'elle a cru pouvoir 
rapporter aux moines un passage de Synésios, Dion, V, éd. Terzaghi p. 247, 4-6. En 
parlant de ceux qui méprisent la rhétorique et la poésie, Synésios dit: «De ces gens- 
là, on pourrait voir plus aisément le coeur que ce qui est dans leur coeur, car leur 
langue est incapable d'exprimer leur pensée». Au sujet de ce passage, R. Lizzi, 
Ascetismo e predicazione urbana, p. 142, écrit: «(...) in certo senso, sembra riferita ai 
monaci più che ai filosofi quell'attitudine verso la folla per cui essi 'mostrano il 
cuore prima ancora di ciò che hanno in cuore'- Si ha infatti l'impressione che 
Sinesio esprima non solo il rifiuto di certi contenuti, ma anche della forma con cui 
questi vengono presentati al popolo (il cuore). Si polemizza, cioè, con una ‘parola! 
che, invece di essere mediata da tradizionali figure retoriche e di ricevere il suo 
senso dalla struttura di un discorso letterariamente articolato, è presentata con 
immediatezza e resa suggestiva dalla sollecitazione emotiva di cui è capace». Cela 
n'a rien à voir avec la pensée de Synésios. 

182 Voir les éditions: Synesii Cyrenensis Opuscula, éd. N. Terzaghi, Roma 1944; et 
Epistulae, éd. A. Garzya, Roma 1979. 
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VII), «renforcent les vertus plutôt par les mœurs que par le raisonnement 
(A67®), ne reconnaissent pas la ppévnoiw» (chapitre IX). H est évident que 
«ceux qui portent des manteaux sombres» et «ceux qui portent des man- 
teaux blancs» sont deux variétés de gens ignorants qui prétendent philo- 
sopher - deux variétés de gens que Synésios ne distingue pas dans le 
Dion." Il n'y a pas de correspondance exacte entre la lettre 154 et le Dion: 
la lettre ne mentionne pas les moines, dont parle le Dion; en revanche, 
elle fait une distinction, que le Dion ne fait pas, à l'intérieur de la masse 
des ignorants qui prétendent philosopher.” 


Les historiens modernes de l'Église, qui considèrent le monachisme 
égyptien comme un phénomène rural, sont convaincus que la majorité 
écrasante des ascètes en Egypte était constituée d'anciens paysans. Ils font 
remarquer que le choix de l'ascèse dans le désert permettait aux paysans 
d'atteindre une place très élevée dans la société chrétienne - une place qui 
autrement leur aurait été inaccessible -, non seulement parce que, étant 
moines, ils avaient des chances de faire une carrière ecclésiastique, mais 
aussi parce qu'ils pouvaient acquérir une grande autorité comme guides 
spirituels. 

Il est impossible d'étudier de façon exacte la question de l'origine so- 
ciale des ascètes. En dépit de l'abondance exceptionnelle de sources de 


14 Voir notamment le chapitre X, auquel K. Treu, Synesios von Kyrene. Ein 
Kommentar zu seinem «Dion», Berlin 1958, donne le titre de «Warnung an die über- 
heblichen Popularphilosophen». À la p. 89, K. Treu présente la plus grande partie 
du chapitre X, celle qui va des mots cig Sè aride dieveykai tod nAńovç jusqu'à la 
fin (pp. 259,3-262,16, dans l'éd. N. Terzaghi), de la manière suivante: «Ausein- 
andersetzung mit den in Ep. 154, 290d-291a charakterisierten Gegnern, denen 
Unbildung und aufdringliche Geschwätzigkeit, Vulgarisierung hoher theologischer 
Fragen und fanatischer Bekehrungseifer vorgeworfen wird. Zum ganzen Abschnitt 
vgl. Ep. 143 (...)». Il en ressort que K. Treu ne trouve pas d'allusion aux moines dans 
la lettre 154. C'est à tort que R. Lizzi (I potere episcopale, p. 17 n. 12; voir aussi Ascetismo 
e predicazione urbana, p. 140 n. 54) renvoie au livre de K. Treu, «per l'identificazione 
dei mantelli bianchi con i filosofi asociali e dei mantelli neri con i monaci». 

141 Remarquons en outre que R. Lizzi comprend de travers l'allusion aux ènpo- 
dddoxador: Synésios dit que c'est de «ceux qui portent des manteaux sombres» que 
« naissent les ènuodiddorado dans les cités», et que ceux-ci sont pour ceux-là «la 
corne d'Amalthée», autrement dit une source de profits matériels. Cela explique 
Pourquoi, après avoir dit que «ceux qui portent des manteaux sombres» trouvent 
un intérêt personnel dans les discours qu'ils font sans cesse, Synésios poursuit ainsi: 
«en effet, c'est de ceux-ci que naissent...» etc. Je ne sais qui sont ces «maîtres du 
peuple» auxquels Synésios fait allusion. En tout cas, ce n'est manifestement pas 
«une espèce particulière» de moines, comme le prétend R. Lizzi. 
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différents genres, les données particulières qu'elles contiennent ne sont 
pas assez nombreuses pour pouvoir étre traitées statistiquement. Si l'on 
voulait les réunir de facon systématique, on aboutirait au constat que tous 
les groupes sociaux étaient représentés dans les monastères et les laures, 
conclusion à laquelle conduirait une simple lecture des textes. Pour 
critiquer la thèse qui fait du monachisme égyptien essentiellement une 
expression de la paysannerie, il ne suffit pas de signaler des textes qui 
témoignent que tels et tels moines provenaient de milieux urbains ou de 
l'élite urbaine ou villageoise: des cas individuels ne prouvent rien. Ce qu'il 
importerait de connaître, ce sont les proportions entre les divers groupes 
sociaux représentés parmi les moines. Mais il n'y a pas moyen de les éta- 
blir. Cependant, si tout argument de caractère statistique est exclu, il n'est 
pas impossible de trouver des arguments d'autre nature pour critiquer 
l'opinion traditionnelle. 

L'un des textes principaux sur lesquels cette opinion se fonde est un 
passage de Socrate le Scholastique relatif à la lutte de Théophile contre les 
origénistes:!5 «(...) il (sc. Théophile) entraîne la majorité des moines, 
composée d'hommes purs mais intellectuellement simples et pour la 
plupart illettrés (...). Par ce faux raisonnement, il entraîne la majorité des 
moines. Une violente dissension naquit parmi eux. Ceux qui avaient 
l'intellect exercé ne se laissèrent pas entraîner par le faux raisonnement, 
mais suivaient Dioscore et Origène. Ceux qui étaient plus simples, étant 
plus nombreux et ayant un zèle ardent, commencèrent aussitôt à aller 
contre les frères». 

Il faut se méfier de ce témoignage. Socrate n'était pas un observateur 
désintéressé. Admirant Origène sans réserve, il était prêt à condamner 
d'avance tous ceux qui manifestaient de l'hostilité à l'égard de ce théolo- 
gien. Vers la fin du IV° siècle, la division entre partisans et adversaires 
d'Origène ne coïncidait pas avec la division entre personnes cultivées et 
non cultivées, comme Socrate voudrait le faire croire. Souvenons-nous en 
outre que Socrate représente le point de vue constantinopolitain et con- 
damne Théophile parce que celui-ci s'oppose à Jean Chrysostome: il est 
donc enclin à présenter sous un jour défavorable les partisans du patriar- 
che alexandrin. Enfin, il est possible de montrer qu'il a tort de dire que la 
plupart des moines égyptiens étaient analphabètes." 


1 Hist. eccl. VI,7, PG 67,687-688. 

. *Voir mon article Le degré d'alphabétisation en Égypte byzantine, dans Revue des 
Etudes Augustiniennes 30 (1984), pp. 279-296 [ci-dessus, pp. 121-125], où j'ai critiqué 
l'opinion courante d'après laquelle la plupart des moines auraient été anal- 
phabètes - opinion partagée par des chercheurs tels que D. Chitty, The desert, a City, 
Oxford 1966, p. 86. 


HI.1. LE MONACHISME ÉGYPTIEN ET LES VILLES 331 


Selon plusieurs savants, le caractère paysan du monachisme en Égypte 
ressortirait du fait que, parmi les moines, les Coptes étaient, par rapport 
aux Grecs, incontestablement en nette majorité.” Ils raisonnent ainsi: 
puisque toute l'élite de l'Égypte byzantine était hellénophone et que le 
peuple parlait copte, la prépondérance numérique des Coptes parmi les 
moines prouve que la majorité écrasante des moines était faite d'anciens 
paysans. 

À première vue, l'idée que l'élite était grecque et le peuple copte sem- 
blerait justifiée, non seulement par le fait qu'il en était certainement ainsi 
à l'époque précédente (aux temps romains, la participation des Égyptiens 
à l'élite était très limitée), mais aussi par le témoignage de certains textes 
qui donnent au mot «égyptien» une connotation sociale péjorative. Pour 
demeurer à l'intérieur du dossier monastique, je citerai un apophthegme 
du Gérontikon :# «Quelqu'un dit au bienheureux Arsénios: ‘Comment se 
fait-il que nous, nous ne tirons aucun avantage d'une si grande instruction 
et sagesse, alors que ces rustres, ces Égyptiens (obtor dÈ ol aypoirkoi rai 
Atydrtuiot) possèdent des vertus si grandes?” Abba Arsénios lui répond: 
‘Nous, nous ne tirons aucun profit de l'instruction du monde; ces rustres, 
ces Égyptiens, c'est grâce à leurs propres peines (amò tõv idiov nóvæv) 
qu'ils ont acquis les vertus». 

Cependant, la réalité sociale n'était pas tout à fait telle que la présen- 
taient ceux parmi les Grecs qui écrivaient des textes littéraires. Il existait, 
dans l'Égypte byzantine, une élite copte, qui allait se renforçant avec le 
temps." C'était sans doute une élite inférieure, composée de notables 
dans les gros bourgs, et de familles aisées, mais non très riches, dans les 
villes; il ne semble pas que les Coptes aient été présents dans les cercles qui 
exerçaient le pouvoir au niveau de la province ou plus haut. Certes, une 
partie considérable de l'élite copte savait parler, lire et écrire en grec et 
partageait les moeurs, les goûts, les formes de piété propres à l'élite grec- 
que du même niveau (pas des niveaux supérieurs: il faut tenir compte du 
fait que l'élite du Bas-Empire est hiérarchisée et culturellement différen- 
ciée). Mais cela ne l'empêchait pas de se sentir copte et de créer sa propre 
littérature, destinée à satisfaire une partie de ses besoins intellectuels (une 
partie seulement, car dans certains domaines le grec demeurait irrempla- 
cable). Les rapports entre la culture copte et la culture grecque consti- 
tuent une question complexe, dont je n'ai pas l'intention de traiter; pour 





1Y Voir par exemple G.J.M. Bartelink dans le commentaire de l' Historia Lausiaca 
(La Storia Lausiaca, Milano 1975). p. 326. 

H8 Abba Arsénios, 5; voir aussi 6. 

1 Sur ce problème voir mon article Le nationalisme a-t-il existé dans l'Égypte byzan- 
tine?, dans The Journal of Juristic papyrology 22 (1992), pp. 110-119 [ci-dessus, pp. 40-30]. 
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les besoins du présent article, il suffit d'attirer l'attention sur le fait indubi- 
table que tous les Coptes n'étaient pas des paysans. Si l'on tient compte de 
ce fait, on devra reconnaître que la prépondérance des Coptes parmi les 
moines ne prouve pas que la très grande majorité des moines étaient des 
anciens paysans. 

Dans l'étude du problème de l'origine sociale des moines, il ne faut pas 
omettre de prendre en considération C.Th. XII, 1, 63, une constitution des 
empereurs Valentinien et Valens de l'an 370 ou 373, qui autorise les fonc- 
tionnaires à user de moyens de contrainte à l'égard de ceux qui, ayant 
choisi de s'adonner à la vie ascétique, ne remplissent pas leurs devoirs 
municipaux: ces gens peuvent rester dans le désert, mais en ce cas, ils 
doivent renoncer à leurs biens. Si les empereurs ont trouvé nécessaire de 
promulguer cette constitution, c'est, évidemment, qu'ils avaient affaire à 
un phénomène social qu'ils entendaient combattre; quelques cas isolés 
n'auraient pu les amener à légiférer. Autrement dit, cette constitution 
témoigne qu'il arrivait souvent qu'un membre d'une élite municipale 
choisisse la vie ascétique dans le désert sans renoncer à ses propriétés. 

Il faut en outre prendre en considération les sources archéologiques, 
notamment celles qui ont été mises au jour dans le dernier quart de siècle 
par les fouilles des ensembles monastiques d'Esna, des Kellia et de 
Naqlun.* Ces ensembles sont des laures semi-anachorétiques créées et 
habitées aux VI‘-VII siècles par des hommes provenant de familles riches, 
ou du moins aisées. Pour construire leurs ermitages, ces moines ont dû 
disposer de moyens considérables (car l'Église ne prenait sûrement pas sur 
elle des dépenses de ce genre). Il est aussi significatif que ces ermitages 
aient été aménagés conformément au modèle des maisons des gens al- 
sés.! Les ermitages des Kellia étaient couverts de fresques de divers gen- 
res, dont la plupart avaient un caractère purement décoratif, étant 
dépourvues de contenu religieux.!5 Ce décor pictural imitait sans doute, 


1% Le résultat des fouilles des ermitages d'Esna a été publié dans l'ouvrage en 
quatre volumes Les ermitages chrétiens du désert d'Esna; le t. IV (Le Caire 1972) con- 
tient un «Essai d'histoire» écrit par S. Sauneron et R.-G. Coquin. Au sujet du centre 
monastique des Kellia, il existe déjà une abondante littérature, composée aussi 
bien de publications des fouilles de deux équipes (suisse et française) que d'études 
particulières. Une sorte de synthèse est donnée dans le recueil Le site monastique 
copte des Kellia (cité n. 17). En 1990 a paru le «rapport préliminaire» de la campagne 
de fouilles suisses de 1989 (par laquelle les touilles suisses se sont terminées). [Pour 
les fouilles à Naqlun, voir ci-dessous, pp. 373-393]. 

151 Ce fait a été constaté par G. Husson, L'habitat monastique en Égypte à la lumière 
des papyrus grecs, des textes chrétiens et de l'archéologie, dans Hommages à la mémoire de Ser- 
ge Sauneron, II, Le Caire 1979, pp. 191-207. 

12 Voir les recherches de Marguerite Rassart-Debergh sur la peinture des ermi- 
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du moins en partie, la décoration des habitations riches des gens vivant 
dans le «monde». 

Les restes d'objets que les archéologues ont trouvés dans les ermitages 
(céramique, verre et, à Naglun, restes de ussus et de livres) indiquent, eux 
aussi, que les moines qui y vivaient provenaient de familles riches. Remar- 
quons aussi que c'est l'accumulation d' objets de valeur dans les laures qui 
explique l'attaque des Perses contre l'Énaton, que j'ai mentionnée plus 
haut:!55 l'Histoire des patriarches, qui raconte cet événement, ne cache pas 
que les moines de l'Énaton étaient riches. 

La richesse, dans les laures, n'appartenait pas à la communauté, mais à 
des moines particuliers; c'était une richesse qui leur avait appartenu déjà 
avant qu'ils ne prennent Fhabit. Certes, nous connaissons bien des cas 
d'offrandes faites à une communauté; mais si elles n'étaient pas aussitôt 
dépensées ou consommées par les moines et n'étaient pas distribuées aux 
pauvres, ces offrandes pouvaient être employées pour la construction 
d'églises, et non pour l'aménagement ou l'équipement des ermitages, qui 
restaient la propriété personnelle des moines. 

Ces remarques, fondées sur des témoignages archéologiques, ne con- 
duisent évidemment pas à la conclusion qu'il n'y avait pas de pauvres 
parmi les moines. D'abord, elles concernent les laures et non les koinobia; 
ensuite, il a pu exister dans les laures des ermitages très pauvres et primi- 
tifs, qui n'ont pas laissé de traces; enfin, les pauvres pouvaient certaine- 
ment vivre, en qualité de disciples et de serviteurs, dans les ermitages des 
ascètes riches. Mon propos était de montrer que dans les milieux monasti- 
ques, il y avait beaucoup d'hommes provenant de l'élite. 

Un autre argument à l'appui de cette thèse est, à mon avis, la littérature 
- en langue grecque et en langue copte - que les centres monastiques ont 
produite ou lue. Ce sont des hommes provenant de l'élite qui introdui- 
saient dans le milieu monastique le besoin d'élaborer en récits littéraires 
les expériences de la vie ascétique; ce sont eux qui étaient habitués à lire 
des textes hagiographiques, satisfaisant à la fois aux besoins de piété et de 





tages des Kellia, dans les rapports des fouilles suisses, dans le recueil Le site monasti- 
que copte des Kellia (cité ci-dessus, n. 17), et dans quelques bons travaux destinés à un 
large public: Le site monastique des Kellia. Recherche des années 1981-1983, Louvain 1984, 
pp. 29-38; La peinture des ermitages. Sa place dans l'art copte, dans Dossier Histoire et 
Archéologie 133 (1988), pp. 32-43. 

153 Pp, 300-301. 

151 Au moment où l'on se faisait moine, on ne renonçait d'habitude pas à sa 
propriété, à moins qu'on entrât dans l'un des monastères pachômiens ou dans le 
monastère de Shenoute (ceux-ci constituaient des exceptions et non la règle): voir 
M. Krause, Zur Möglichkeit von Besitz im apotaktischen Münchtum Ägyptens, dans Acts of 
the IP International Congress of Coptic Studies, Roma 1985, pp. 121-133. 
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curiosité. Il est vrai que certains moines acquéraient leur instruction dans 
les centres monastiques et que, par conséquent, nous n'avons pas le droit 
de voir en chaque moine quelque peu instruit un homme provenant des 
couches sociales où les enfants recevaient une instruction moyenne. 
Cependant, les cas de ce genre ne durent pas être très fréquents, ne fùt-ce 
qu'à cause du fait que ceux qui entraient dans les monastères ou les laures 
étaient souvent des hommes mûrs ou vieux: des analphabètes de cet âge 
n'avaient sans doute pas beaucoup de chances d'aller au-delà des rudi- 
ments de lecture et d'écriture. 

Il n'était pas exceptionnel qu'un moine prenne la plume; et l'on pou- 
vait même s'attendre à une activité littéraire de la part de ceux qui diri- 
geaient les communautés monastiques. La littérature qui naissait dans et 
pour les cercles monastiques n'était pas d'un niveau très élevé, mais sa 
qualité, du point de vue qui est le mien, importe moins que son existence. 

L'attitude à l'égard des livres et de l'instruction, dans les milieux monas- 
tiques, n'était pas uniforme; elle oscillait entre la condamnation d'un 
savoir inutile, générateur d'orgueil, et le respect envers les livres et les 
écrivains. Outre la Bible, on lisait en général des ouvrages théologiques 
assez simples; on trouve cependant, parmi les traductions coptes, un texte 
de Grégoire de Nysse.!” 

Il est vraisemblable qu'il y avait, dans les cellules des moines, une quan- 
tité de textes difficiles bien supérieure à celle qu'on pourrait imaginer en se 
fondant uniquement sur ce qui s'est conservé des bibliothèques monas- 
tiques. Souvenons-nous que la domination arabe abaissa le niveau d'instruc- 
tion chez les Coptes, ce qui dut entraîner la disparition des groupes de 
lecteurs d'ouvrages difficiles, et par conséquent, la disparition des ouvrages. 


15 Cela ressort d'une manière particulièrement nette d'un passage de la Vie de 
Zénobios qui a été publiée et étudiée par D. W. Johnson, The dossier of aba Zenobios, 
dans Orientalia 58 (1989), p. 202: «I lis collected works bear witness for us, these that 
he wrote in the time of Nestorius the heretic that oppose his error and uphold the 
orthodox faith. For he was educated in the Greek language as we have previously 
mentioned. [He wrote books} lest anyone say, 'If he is such a wise man, where are 
the oblations that he has slain through his wisdom? Or where is the wine he has 
mixed for the thirsty through his piety? Why has he not written a multitude of 
works and commentaries? Or why has he not left behind useful discourses that 
many people might be nourished? Perhaps he is a sluggard, or perhaps too he is 
being silent out of envy like someone who would close off a spring'...» 

5 Voir D.W. Johnson, Ant-chalcedonian polemics in Coptic texts, 451-641, dans The 
Roots of Egyptian Christianity, B.A. Pearson, J-E Goehring éd., Philadelphia 1986, pp. 
216-234. 

7 Voir R.-G. Coquin et E. Lucchesi, Une version copte du De anima et resurrectione 
(Macrina) de Grégoire de Nysse, dans Orientalia Lovaniensia Periodica 19, 1981, pp. 161-201. 
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Je ne peux clore cette polémique contre la présentation du monachis- 
me égyptien comme un mouvement rural et populaire, sans avouer que 
pour être exhaustive, la discussion devrait s'étendre à la question de la 
genèse du mouvement ascétique et de ses rapports avec la culture antique. 
Question complexe, dont l'étude nécessiterait un recours à d'autres sour- 
ces que celles utilisées ici, et leur lecture dans une autre perspective. Je 
n'aborderai pas maintenant ce problème au fond et me contenterai d'in- 
diquer sommairement la direction dans laquelle, à mon avis, l'enquête 
devrait aller. | 

Je pense que parmi les tâches qui attendent les historiens de l'Égypte 
de l'antiquité tardive, l'une des plus urgentes devrait être de tirer les 
conséquences des résultats des recherches menées à bien dans les vingt 
dernières années sur les théories et les formes de l'ascèse des siècles 
précédents, y compris de l'ascèse non chrétienne. Ces résultats sont très 
intéressants et invitent à remettre en question certaines idées reçues; 
malheureusement les études sur le monachisme de l'Égypte de l'antiquité 
tardive sont lentes à les assimiler. 

Le travail fait dans les dernières décennies sur certains textes connus 
depuis toujours ainsi que sur des textes découverts récemment (avant tout 
le grand dossier de Nag Hammadi), oblige à réviser l'opinion selon laquel- 
le le mouvement ascétique serait né hors de la culture classique et aurait 
eu un caractère populaire. L'ascèse telle que nous la voyons aux temps 
héroiques du IV siècle, a des racines solides dans la culture des siècles 
précédents, et plus précisément (précision nécessaire, car la culture des 
premiers siècles de l'Empire est très différenciée} dans la culture des élites, 
et non dans celle des masses. 

Les recherches récentes ™ peuvent en outre nous aider à comprendre 
qu'il est faux de réduire la pensée religieuse des moines de l'Égypte 





8 Voir S. Rubenson, Der vierte Antoniusbrief und die Frage der Echtheit und 
Originalsprache der Antoniusbriefe, dans Oriens Christianus 73 (1989), pp. 97-127; Id., 
The letters of St. Antony. Origenist theology, monastic tradition and the making of a saint, 
Lund 1999; en outre, des recherches sur la théologie de Pachòme et de ses élèves: 
F. Wisse, Gnosticism and early monasticism in Egypt, dans Gnosis. Festschrift für Hans 
Jonas, Göttingen 1978, pp. 431-440; Ch. W. Hedrick, Gnostic proclivities in the Greek Life 
of Pachomius and the Sitz im Leben of the Hammadi library, dans Novum Testamentum 22 
(1980), pp. 78-94; G.G. Stroumsa, Ascèse et gnose: aux origines de la spiritualité monasti- 
que, dans Revue Thomiste 89 (1981), pp. 557-573; J-E. Goehring, Pachomius' vision of 
heresy: the development of a Pachomian tradition, dans Le Muséon 95 (1982), pp. 241-262; 
A. Veilleux, Monachisme et gnose, dans Collectanea Cistercensia 46 (1984), pp. 239-258, et 
47 (1985), pp. 128-151; G. Mantovani, La tradizione dell'enkrateia nei testi di Nag 
Hammadi e nell'ambiente monastico egiziano del IV secolo, dans La tradizione 
dell'enkrateia. Motivazioni ontologiche e protologiche, Roma 1985, pp. 561-599. 
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byzantine à quelques idées simples et naîves. Lorsqu'il s'agissait de moines 
qui ne lisaient pas d'ouvrages sérieux de caractère religieux, voire de 
moines qui ne lisaient rien du tout, leur pensée et leur attitude religieuse 
étaient déterminées par le choix doctrinal accompli par leur milieu dans 
son ensemble. Pour mettre en pratique, par exemple, la doctrine ascétique 
d'Origène, il n'était pas nécessaire d'avoir lu et médité les oeuvres de ce 
théologien: il suffisait que quelques moines l'eussent fait. 

Il est dommage que les travaux de Peter Brown,'” fréquemment cités 
en note, n'aient pas toujours été sérieusement analysés par les auteurs 
d'études récentes sur le monachisme égyptien qui s'y réferent. P. Brown 
connaît mal l'Égypte byzantine, et il serait nécessaire de critiquer en détail 
- chose qu'on n'a jamais faite - les erreurs de toute sorte qu'il commet 
lorsqu'il traite de la mentalité de ce pays; mais ce même savant peut nous 
apprendre beaucoup lorsqu'il montre, sur la base de textes provenant 
d'autres pays, qu'il faut cesser de concevoir le culte des saints et le mouve- 
ment ascétique comme des phénomènes propres à une religiosité popu- 
laire triomphante. 





159 Je songe surtout à deux de ses livres: The cult of the saints, Chicago 1981, et The 
body and society. Men, women and sexual renunciation in early Christianity, London 1989. 


LES ASPECTS ÉCONOMIQUES 
DE LA VIE DE LA COMMUNAUTÉ DES KELLIA * 


Ma tâche, dans le cadre de ce colloque, consiste à traiter des aspects 
économiques de la vie aux Kellia.' J'essaierai d'établir d'où les moines 
tiraient les moyens pour construire les ermitages et pour vivre au désert. Je 
m'occuperai donc des différents types de travail auxquels les ascètes 
s'adonnaient. J'examinerai la question de savoir quelle était leur origine 
sociale et donc quels étaient les moyens qu'ils avaient pu emporter avec 
eux au désert. Enfin, il faudra tenir compte, dans ce bilan économique des 
Kellia que je me propose de dresser, des aumônes que les moines rece- 
vaient ainsi que de celles qu'ils donnaient. 

Je laisserai partiellement de côté la mentalité économique des milieux 
monastiques. Je peux me le permettre, car ce sujet a été étudié de façon 
approfondie par H. Dôrries dans un article publié en 1931 et intitulé 
Mônchtum und Arbeit? Ses conclusions sont valables encore aujourd'hui; les 
textes publiés au cours des derniers 50 ans les ont pleinement confirmées. 

Il en va autrement pour ce qui concerne l'économie des centres monas- 
tiques. Dans ce domaine, les opinions de nos prédécesseurs doivent être 
remises en question à la lumière des résultats obtenus par les archéologues 
au cours des fouilles aux Kellia. Les découvertes d'ermitages spacieux, 
conçus d'une façon rationnelle pour rendre la vie commode, décorés avec 





* Publié dans: Le site monastique des Kellia. Sources historiques et explorations archéolo- 
giques, Genève 1986, pp. 117-144. 

! Pour les problèmes dont je vais m'occuper, les travaux suivants ont une impor- 
tance essentielle: A. Steinwenter, Die Rechtsstellung der Kirchen und Klöster nach den 
Papyri, dans Zeitschrift der Savigny-Stiftung für Rechtsgeschichte, Kanonist. Abt., 50 (1930), 
PP: 1-50; Id., Aus dem kirchlichen Vermôgensrechte der Papyri, ibid. 75 (1958), pp. 1-34; P. 
Barison, Ricerche sui monasteri dell'Egitto bizantino ed arabo secondo i documenti dei papiri 
greci, dans Aegyptus 18 (1938), pp. 29-148; A.L. Ballini, Osservazioni giuridiche e recenti 
indagini papirologiche sui monasteri egiziani, dans Aegyptus 19 (1939), pp. 77-88; H.E. 
Winlock et W.E. Crum, The Monastery of Epiphanius at Thebes, 1. I, New York 1926; 
H.G. Evelyn-White, The Monasteries of Wadi Natrun, t. II, New York 1932; S. Sauneron 
(en collaboration avec R.-G. Coquin), Les ermitages chrétiens du désert d'Esna, t. IV: 
Essai d'histoîre, Le Caire 1972. 

°H. Dôrries, Mônchtum und Arbeit, dans Forschungen zur Kirchengeschichte und 
kirchlichen Kunst für J. Fiche, 1931, pp. 17-39. 
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soin et souvent avec raffinement, nous contraignent à accorder plus d'at- 
tention aux aspects matériels de la vie des communautés monastiques. Ces 
aspects, qui autrefois étaient traités comme secondaires (voir l'étude de H. 
Dôrries, qui a accordé très peu d'espace à l'économie, se contentant de 
traiter des attitudes mentales), se révèlent être très importants pour la 
compréhension du monachisme égyptien. 

Cependant, si les sources archéologiques nous permettent de poser des 
questions nouvelles, ce n'est que rarement qu'elles nous donnent les 
moyens d'y répondre. À ce sujet, l'exposé lucide de S. Favre ne laisse pas le 
moindre doute. Grâce aux nombreuses campagnes de fouilles, nous con- 
naissons beaucoup d'ermitages, leurs fresques, leur céramique; mais ces 
objets ne nous renseignent guère sur la question de savoir par qui et dans 
quelles conditions ils ont été produits. Pour trouver des réponses, il nous 
faut recourir aux textes. Commençons donc par voir dans quelle mesure et 
sous quelles conditions ceux-ci peuvent être utilisés dans pareille recherche. 

Nos textes littéraires (l'Historia Lausiaca de Palladios, l'Hisioria monacho- 
rum, Certains apophtegmes, certaines vies de moines, etc.) parlent à plu- 
sieurs reprises des Kellia, mais ces témoignages ne sauraient constituer une 
base suffisante pour une étude approfondie de la vie économique de 
l'ensemble kelliote. Force est de chercher ailleurs, de tenir compte des 
témoignages littéraires concernant d'autres centres monastiques compa- 
rables aux Kellia, à savoir Sketis et Nitria (malheureusement, nous ne 
savons rien de précis sur les groupes serni-anachorétiques des environs 
d'Alexandrie). On peut le faire sans courir le risque de commettre de 
graves erreurs, car du point de vue économique et géographique, il n'y a 
pas de différences notables entre ces trois centres: ils étaient situés l'un 
près de l'autre, et ils avaient je même type de structure. 

Je me suis servie également, à plusieurs reprises, des sources concer- 
nant les monastères et les laures situés dans la vallée du Nil. Cela demande 
une justification: je dois expliquer pourquoi j'ai cru pouvoir et devoir le 
faire, malgré les différences de dimensions, de structure et de conditions 
de vie qui séparent ces centres monastiques des Kellia. 

D'abord, certains aspects de la vie économique de tous les centres mo- 
nastiques sont assez uniformes pour qu'il soit possible de les traiter globa- 
lement. Je pense surtout aux activités artisanales, exercées partout: tissage, 
tressage, transcription de livres. Je pense aussi au fait que partout les 
moines vont moissonner, que partout on cultive des jardins, etc. 

Ensuite, il est nécessaire de comparer systématiquement l'économie de 
la communauté des Kellia à celle des autres centres monastiques, pour être 
en mesure de saisir son originalité et la direction de son évolution. Sans 
cela, notre reconstruction serait très limitée et très plate. 

Encore une remarque préliminaire. Je suis consciente du fait que 
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l'image que je suis en mesure de présenter sur la base des sources littérai- 
res, ne tient pas assez compte des changements qui ont pu se produire au 
cours du temps. Nous entrevoyons confusément la situation des débuts: il 
est possible de se faire une idée de la religiosité des anachorètes de la 
première génération du IV° siècle, mais non pas de leur mode de vie. Nous 
saisissons très mal les points marquants de l'évolution, tout en apercevant 
bien sa direction. La faute en est surtout au manque de précision chrono- 
logique de nos textes littéraires: les informations contenues dans les 
apophtegmes ne peuvent pas étre datées (méme si nous savons quand a 
vécu le moine auquel est attribué tel apophtegme, nous ne pouvons pas 
dire que le texte se réfère à ces années: l'apophtegme a pu être attribué 
originairement à un autre moine, puis à celui-ci ; et les rédactions successi- 
ves ont pu le changer sensiblement). 

H. Dôrries a pu démontrer dans l'article cité ci-dessus, que parmi les 
moines des premières générations, il y eut des discussions au sujet de 
l'attitude à prendre à l'égard du travail, mais que plus tard, la plupart des 
moines étaient d'accord pour penser que le travail était un devoir, même 
pour ceux parmi les ascètes qui n'en avaient pas besoin pour vivre. Les 
pneumatiques, qui pensaient qu'il fallait vivre exclusivement d'aumônes, 
furent marginalisés. Cela ne veut pas dire que leur opinion ait disparu 
totalement et pour toujours. Elle apparaît plus d'une fois dans nos textes, 
de la manière la plus explicite dans une lettre de Cyrille d'Alexandrie 
adressée à l'évêque du Fayoum et dans laquelle le patriarche condamne 
sévèrement les moines du monastère de Kalamun, qui étaient convaincus 
que le travail n'était pas nécessaire et que la vraie sainteté avait besoin 
uniquement de la prière (PG 76,1076-1077). Il faut en outre remarquer que 
d'après l'opinion majoritaire, le travail, tout en étant indispensable, devait 
demeurer un parergon, une activité secondaire, pour ne pas mettre en 
danger la tranquillité intérieure, pour ne pas susciter d'ambitions, ni, 
surtout, donner de la satisfaction. 

Tous les textes littéraires présentent la fabrication de corbeilles, de 
couffes, de cordes, etc., comme une occupation typique des moines.* 


——T —___—____—m 


* Sur le tressage chez les moines, voir H.E. Winlock, The Monastery of Epiphanius, 
l, pp. 72-73, et H.G. Evelyn-White, The Monasteries of Wadi Natrun, Il, pp. 198-200. 
Une description excellente de ce type de production se trouve dans la Description de 
l'Egypte, t XVII: P.S. Girard, Mémoire sur l'agriculture, l'industrie et le commerce de 
l'Egypte, Paris 1822. pp. 226-298, et t. XH: E. Jomard, État moderne, Paris 1823, pl. XII, 
2 et XX,1, et description aux pp. 464-465. Fabrication de corbeilles et de cordes 
attestéc dans l'Alphabétikon, PG 65 (je cite, conformément à l'usage courant, par le 
nom du moine et le numéro de l’apophtegme à l'intérieur de ta collection d'apo- 
phtegmes relatifs à ce moine): Arsène, 18, 24 ; Agathon, 27, 28, 30; Ammonas, 6; 
Achillas, 1, 5; Bessarion, 4; Daniel, 3; Théodore de Phermé, 21; Jean Kolobos, 5, 11, 
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L'archéologie confirme que les moines s'adonnaient à ce genre de travail: 
à ce propos, je renvoie à la communication de E. Makowiecka (dans ces 
Actes du Colloque}, qui décrit un local aménagé pour servir à la producti- 
on de la vannerie. L'image d'un moine occupé par un travail de vannerie 
ou de tressage apparaît dans les textes avec une telle fréquence, qu'aux 
yeux des historiens modernes, ce genre de travail devient le type principal, 
smon exclusif, d'activité économique des moines. Parfois les textes font 
une distinction entre corbeilles petites et corbeilles normales (Megethios, 
1), parfois on parle de filets (Achillas, 1) ou de cribles (Silvanus, 7). 

Les apophtegmes pas plus que les autres textes littéraires ne mention- 
nent la fabrication de nattes, lorsqu'il s'agit d'anachorètes. Est-ce que les 
anachorètes, contrairement aux moines des communautés pachômiennes, 
ne fabriquaient pas de nattes? C'est possible, mais non pas sûr. Nous 
n'avons pas non plus de témoignages concernant la fabrication de menus 
objets de vannerie, tels que les boîtes, les sandales, les balais, les épousset- 
tes, les éventails, etc. Il est probable que les moines les faisaient, mais que 
les auteurs des textes littéraires ne s'intéressaient pas aux détails techni- 
ques. Ces textes répètent inlassablement un modèle qui s'est imposé. 

La vannerie convenait bien aux moines. Plusieurs d'entre eux avaient 
certainement appris la technique de cette production avant d'aller vivre 
dans le désert. Il était d'ailleurs facile de l'apprendre. Les matières premiè- 
res étaient accessibles. Le travail était relativement mécanique, répétitif, il 
n'exigeait pas une concentration de l'attention, il ne dérangeait pas les 
prières ni les méditations. 

Plusicurs plantes fournissaient des fibres aptes au tressage: l'alfa, qui 
croît Spontanément dans les terrains vagues, au bord des routes et des 
canaux, et qui, au besoin, peut être cultivé; le lin, les roseaux, les dattiers. 
Le lin et les fibres du dattier, les moines devaient les acheter chez les 
cultivateurs (nous savons qu'ils versaient des arrhes pour s'en assurer la 
fourniture: voir Or, 4). Des joncs de bonne qualité couvraient les bords du 
lac du Wadi Natrun,' mais parfois il fallait en acheter (nous ne savons pas 
pourquoi). 

Dans deux apophtegmes, nous trouvons des informations sur le nom- 
bre des objets produits. Tel moine fabriquait six corbeilles par semaine; tel 
autre moine, trois petites corbeilles par jour. Sans savoir quelles étaient les 
dimensions et quel était le type de ces corbeilles, il est difficile de dire si 
c'est beaucoup ou peu. Les informations concernant les profits tirés par les 





30, 31; Isidore, 7; Lucius; Macaire le Grand, 4 ; Sisoès, 16. 

‘Voir P.S. Girard, op. cit., Description de l'Egypte, XVII, p. 226; les conditions géo- 
graphiques de ce territoire n'ont certainement pas subi de changements de l'Anti- 
quité au temps où Girard les a décrites. Cf. aussi H.G. Evelyn-White, op. cit., Il, p. 199. 
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moines de la vente d'objets de vannerie - informations que fournissent 
quelques textes littéraires - sont tout à fait fantaisistes; il ne vaut pas la 
peine de les discuter ici. 

La place occupée par la vannerie dans la vie des communautés monas- 
tiques d'Egypte demande un commentaire économique. Les corbeilles et 
les couffes étaient employées très largement dans toute l'Antiquité, servant 
comme emballage pour toute sorte de produits que nous transportons 
aujourd'hui dans des sacs, des boîtes de carton ou de matière plastique. 
Malgré l'importance de la demande, la vannerie ne devenait que rarement 
une activité professionnelle exercée par des spécialistes. D'habitude, les 
objets de ce genre étaient fabriqués à la maison, très souvent par les fem- 
mes. Seuls les habitants des grandes villes, qui n'avaient pas un accès facile 
à la matière première, étaient obligés d'acheter ces objets au marché. 
Certains types de vanneric, de bonne qualité, pouvaient se vendre plus 
largement et devenir l'objet d'un travail semi-professionnel;" voire profes- 
sionnel. Nous savons qu'aux XIX° et XX“ siècles, certains villages du 
Fayoum étaient célèbres pour les produits de vannerie, qu'ils vendaient au 
loin; mais dans ces cas aussi, ces produits étaient normalement fabriqués 
par des paysans. Les artisans qui vivaient de la vannerie étaient peu nom- 
breux et mal rétribués (au début du XIX* siècle, les faiseurs de nattes 
gagnaient moins que les ouvriers agricoles). 

Les moines ne pouvaient pas compter sur un nombre suffisant d'ache- 
teurs dans leur voisinage immédiat. Pour être vendus, leurs produits de- 
vaient être transportés dans les villes, souvent fort loin. Les monastères pa- 
chômiens les envoyaient dans des barques jusqu'à Alexandrie. Un docu- 
ment copte atteste que des moines de Djémé allaient au Fayoum pour ven- 
dre des cordages.” Les moines des Kellia, de Nitria et de Sketis, qui étaient si 
nombreux et donc capables de fournir une masse considérable de produits, 
ne pouvaient trouver des acheteurs que dans les grandes villes du Delta et à 
Alexandrie, et cela à la condition de fabriquer de la vannerie de qualité. 

Une autre activité des moines des centres semi-anachorétiques, c'était 





“Plusieurs genres de production semi-professionnelle accompagnaient 
l'agriculture, non seulement en Egypte, mais dans le monde antique tout entier. 
C'est sans doute cette production qui satisfaisait la plupart des besoins de produits 
artisanaux dans les campagnes. À ce sujet, voir mon article Hieratikaï onai, dans The 
Journal of Juristic Papyrology 15 (1965), pp. 163-170. 

° Voir par exemple Vies coptes de saint Pachôme et de ses premiers successeurs, tradui- 
tes par L.Th. Lefort, Louvain 1943, p. 179. 

7 A.A. Schiller, Ten Coptic Legal Texts, New York, 1932, n° 8 (de l'an 744 ou 759). 

Voir H.G.E. White, The monastery of Wadi Natrun, II, New York 1932, pp. 114, 
194, 262. 
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le tissage.’ La fabrication de tissus a dû être fréquente parmi eux, quoique 
les textes en parlent rarement. Tout comme la vannerie, le tissage conve- 
nait bien aux moines. Les outils n'étaient ni particulièrement compliqués, 
ni coûteux, et leur mise en place n'exigeait pas un local particulier (les 
méuers à tisser pouvaient être placés dans n'importe quelle pièce ou dans 
la cour d'un ermitage). Puisque le tissage et aussi la filature se faisaient 
souvent à la maison, beaucoup de moines connaissaient sans doute les 
techniques de ces activités, les ayant apprises chez eux. Il est en outre 
vraisemblable que parmi les moines, il y avait des anciens tisserands profes- 
sionnels. La fabrication de tissus simples n'exigeait pas une attention 
particulière, elle laïssait la possibilité de prier et de méditer librement. 

Le tissage à Nitria est attesté par saint Jérôme (Ep. 22,33): un moine de 
Nitria aurait gagné, en travaillant toute sa vie, 100 sous d'or. La somme est 
beaucoup trop élevée pour être croyable, mais ce qui importe pour nous, 
c'est l'attestation de la pratique du tissage. D'après Palladios (Hist. Laus. 7, 
5), à Nitria on fabriquait des tissus de lin, si bien que la communauté était 
autosuffisante en ce qui concerne l'habillement. Un des apophtegmes de 
l'Alphabétikon mentionne, comme typiques pour les moines, trois activités : 
le tressage, le moissonnage ct la production de vêtements (Serinos, 2). 
Dans deux apophtegmes publiés par Nau nous trouvons un vieillard 
occupé à filer et à tisser. Parmi les produits du travail des moines qui 
pouvaient être donnés comme aumône, l'Historia monachorum (18) men- 
tuonne, à côté du blé, les vêtements. Les sources (écrites et archéologi- 
ques) concernant le monastère d'Épiphane à Thèbes"! montrent bien 
quel est le rôle que peut jouer le tissage dans les communautés monasti- 
ques. Dans un petit monastère fonctionnaient huit métiers à tisser, ainsi 
qu'il ressort des traces trouvées au cours des fouilles. Les lettres coptes 
trouvées sur place parlent fréquemment de la fabrication de vêtements. 

Le tissage présentait des avantages par rapport à la vannerie. Les profits 
étaient plus élevés, et les acheteurs des produits finis, plus faciles à trouver. 
Dans les communautés de la vallée du Nil, les moines travaillaient, comme 
les artisans séculiers, sur commande, pour une personne donnée, et 


’ Sur le tissage en Egypte, voir mon livre L'industrie textile dans l'Egypte romaine, 
Wroclaw 1965; en outre LF. Fikhman, Egipet na rubezhe duukh epokh. Remeslenniki i 
remeslennyj trud |L'Egypte au confin de deux époques. Les artisans et le travail 
artisanal], Moskva 1965, pp. 141-142. 

" F, Nau, Histoire des solitaires égyptiens, dans Revue de l'Orient chrétien 12 (1907), n° 
58 et 59. 

!! The Monastery of Epiphanius, I, pp. 68-70; IL, pp. 155-158. Dans un petit mona- 
stére situé à Deir el Medinah, près du monastère d'Épiphane, on tissait également; 
en témoigne une inscription peinte sur un mur et contenant des instructions pour 
les tisserands ; cf. op. cit., I, p. 9. 
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souvent avec la matière première fournie par elle. Les rapports que ce 
genre de travail entraînait avec les gens du siècle, la nécessité de s'accorder 
sur les conditions de la commande (chose qui ne se faisait pas sans mar- 
chandage), expliquent probablement l'opinion défavorable au sujet du 
tissage qu'on trouve dans un apophtegme publié par Nau (375). Ce texte 
fait l'éloge du moine qui fabrique des corbeilles, des nattes et des filets ; il 
blâme par contre le moine tisserand: "celui-ci n'est pas un moine, c'est un 
commerçant”. Cette attitude, cependant, a dû être peu fréquente: elle 
n'apparaît pas dans d'autres textes. 

Aux Kellia, éloignés de la zone habitée, le nombre des clients faisant 
des commandes de tissus a dû être minime. Les moines, ici, travaillaient 
probablement pour le marché, en achetant la matière première, c'est-à- 
dire le filé ou le lin et la laine non travaillés. Les tissus devaient être trans- 
portés dans les villes. Nous pouvons imaginer aussi qu'il y avait des com- 
merçants qui venaient aux Kellia pour y commander et acheter des tissus 
et qui fournissaient la matière première et versaient des arrhes, organisant 
de cette façon un type de production que les économistes appellent 
"Verlagssystem". 

Les moines copiaient des livres. C'était lì certainement une des activités 
typiques des communautés monastiques. Cela ressort non pas tant du 
nombre des mentions (il n'y en a pas beaucoup) que de leur contenu. 
Palladios (Hist. Laus. 13) parle d'un vieux moine qui est allé dans le désert 
trop tard pour pouvoir apprendre une téywn ou l'äoknois ypaguai, et qui, 
par conséquent, a dù continuer à exercer son métier de commercant, en 
ravitaillant les frères. Une téyvn, c'est-à-dire un métier manuel, et l'äoknoics 
Ypapixh, c'est-à-dire le métier de copiste, constituent donc l'alternative 
typique pour les ascètes. Une conclusion analogue peut être tirée d'un 
apophtegme de l'Alphabétikon (Marc, 1), dont le contenu se retrouve chez 
Jean Cassien (De inst. IV,12). Un disciple qui était en train de copier un 
livre, interrompit son travail sans même prendre le temps d'achever une 
lettre qu'il avait commencé de tracer, pour répondre à l'appel de son 
maître: voilà un exemple de zèle parfait. Copier des livres a dû être une 
activité très répandue, si l'on a pu en tirer cette scène, présentée comme 
un modèle de comportement. Il vaut la peine de citer également un 
précepte de l'Askétikon d'Isaîe,!? qui constitue la somme des expériences du 
milieu ascétique égyptien: "Si tu possèdes un livre, ne l'orne pas en son 
arrangement, car ton âme n'en tire pas profit”. Nous savons qu'Euagrios le 
Pontique (Palladios, Fist. Laus. 38) gagnait sa vie en copiant des livres. Un 
autre étranger, moins célèbre et originaire d'Italie, travaillait de la même 
—— 


2R. Draguet, Les cinq recensions de l'Ascéticon syriaque d'abba Isaïe, CSCO 293, 
Louvain 1968, Logos X, versio, p. 132. 
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facon : voir Jean Cassien, De inst. V,39. Le travail du copiste apparaît aussi 
dans l'apophtegme Abraliam, 3. 

Les moines copistes ont dù souvent tirer de leur travail un sentiment de 
supériorité à l'égard de leurs confrères qui exécutaient des travaux moins 
nobles (moins nobles selon l'échelle des valeurs typique du monde an- 
tique). C'est ce qui ressort d'un apophtegme publié par Nau (375) et que 
j'ai déjà utilisé pour un autre but. Cet apophtegme ne dit pas seulement 
que les travaux de vannerie conviennent au moine mieux que le tissage; il 
dit aussi qu'ils lui conviennent mieux que la transcription de livres, car 
cette dernière activité suscite en lui un orgueil excessif. Ce témoignage 
reste cependant tout à fait isolé. Les documents coptes confirment ce que 
suggèrent les textes littéraires, à savoir que copier des livres était une 
activité très répandue dans les communautés monastiques.’ 

C'est probablement pour eux-mêmes et pour d'autres moines que les 
ascètes copiaient des livres. Les lectures picuses étaient, dans les milieux 
monastiques, un phénomène normal, contrairement à ce que la plupart 
des savants pensent sur la base d'une lecture trop peu critique des textes 
littéraires, qui mettent en relief les cas de moines illettrés qui ont acquis 
un degré de sainteté particulièrement élevé. Certes, il n'est pas difficile de 
trouver dans les apophtegmes des expressions de méfiance, voire de 
mépris à l'égard des livres, considérés comme inutiles pour la poursuite de 
la vraie sagesse et comme contraires au principe de la pauvreté absolue 
(Théodore de Phermé, 1 ; Sérapion, 2 ; Euprépios, 7). Mais cette attitude 
n'était certainement pas partagée par la majorité des moines. Nous pos 
sédons assez de preuves pour pouvoir affirmer que les livres se trouvaient 
communément dans les cellules monastiques et que les moines, dans leur 
majorité, savaient les lire." 

Une partie des livres copiés dans les centres monastiques ont dû servir 
au culte dans les églises; d'autres encore ont dû être destinés aux séculiers 
pieux et cultivés, qui ne faisaient pas défaut en Égypte à la fin de l'Antiquité. 

Les moines (probablement ceux-là mêmes qui copiaient les livres) fai- 
saient des couvertures de livres en bois, en cuir ou en papyrus." 


!5 Coptic Ostraca, éd. W.E. Crum, London 1902, n° 250 et 252; Koptskie teksty 
Gosudarstvennogo Muzeja im. A. Pushkina, éd. P.V. Jernstedt, Moskva 1959, n° 12; Die 
koptischen Ostraka der Papyrussammlung der Oesterreichischen Nationalbibliothek, éd. W.C. 
Till, Wien 1960, n° 294; L. Koenen, Ein Mönch als Berufsschreiber. Zur Buchproduktion 
im 5./6. Jahrhundert, dans Festschrift zum 150-jährigen Bestehen des Berliner Aegyptischen 
Museums, Berlin 1974, pp. 347-854. Cf. aussi The Monastery of Epiphanius, I, pp. 193-194. 

“Voir à ce sujet mon article Le degré d'alphabétisation en Égypte byzantine, dans Re- 
vue des Études Augustiniennes 30 (1984), pp. 279-296 [ci-dessus, pp. 107-126]. 

15 Cela ressort d'une notice du synaxaire citée par J. Doresse dans son article 
Monastères coptes aux environs d'Armant en Thébaïde, dans Analecta Bollandiana 64 
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Qui peignait les inscriptions que nous lisons sur les parois des cellules 
des Kellia et dont beaucoup sont d'une qualité telle, qu'il faut bien suppo- 
ser qu'elles ont été exécutées par des spécialistes: Étaient-elles l'oeuvre des 
mêmes moines qui copiaient les livres C'est possible. Certes, dans "le 
monde", faire des inscriptions était un métier à part. Mais je doute qu'aux 
Kellia un spécialiste de ce genre ait pu vivre de son métier: malgré le 
nombre très grand des ermitages, la quantité de travail ne devait pas être 
suffisante. On pourrait plutôt imaginer que les inscriptions étaient exécu- 
tées par les peintres; mais il n'est pas possible de le prouver, car les pein- 
tres sont totalement absents de la documentation écrite. Cette lacune dans 
nos connaissances est particulièrement fâcheuse, vu la quantité ct la quali- 
té des décorations. Il se peut que les peintures des Kellia aient été faites 
par des moines peintres; mais ce n'est qu'une possibilité, rien de plus. 

D'autres métiers encore avaient probablement leurs représentants 
parmi les moines des Kellia. Peut-être y travaillait-on le cuir (voir à ce 
propos l'étude de S. Favre dans ces Actes du Colloque; ce genre de travail 
est attesté par le monastère d'Epiphane),'° peut-être aussi le bois, pour en 
faire de petits objets (boîtes, peignes, plaques, etc.). 

La liste des métiers dans les grands monastères de Pachôme et de She- 
noute est plus longue. Dans une de ses lettres,” Besa, le successeur de 
Shenoute, parle de charpentiers, forgerons, potiers, faiseurs de sacs, 
tisserands de lin, tailleurs, faiseurs de corbeilles et "avant tout copistes de 
livres et faiseurs de couvertures pour les livres". Mais ce monastère avait 
une structure fortement centralisée er des dimensions très grandes; en 
plus il était situé dans la vallée du Nil et lié à la vie économique de celle-ci 
tout autrement qu'un centre semi-anachorétique du désert, tel que les 
Kellia. La présence d'un atelier de potier et d'une forge peut nous éton- 
ner, mais ils pouvaient travailler pour satisfaire les besoins internes du 
couvent. Les archéologues nous assurent qu'aux Kellia on ne trouve pas de 
traces d'ateliers semblables. Non seulement il n'y avait pas de forges, mais 
il n'y avait pas non plus de fours de potier, et cela malgré une demande 
considérable. La poterie nécessaire au fonctionnement du site venait 
d'Abou Mina, d'Alexandrie, des villages du Delta. Le manque de combus- 





(1949), p. 338, ainsi que d'une lettre de Besa que je citerai ci-dessous, note 17. Cf. 
aussi Yhe Monastery of Epiphanius, I, p. 194. 

15 The Monastery of Epiphanius, I, p. 75. 

!” Letters and Sermons of Besa, éd. K.H. Kuhn, CSCO 158, Louvain 1956, p. 33. Je ne 
m'occupe pas, ici, des monastères pachòmiens, car il n'est pas facile de se faire une 
idée de l'économie de leur congrégation. Ce que saint Jérôme écrit à ce sujet dans 
son introduction à la Règle de saint Pachôme, a l'air d'une liste théorique des métiers 
possibles plutôt que d'une information sur les monastères réels. 
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tible en quantité suffisante ct la mauvaise qualité de l'argile dans les 
alentours étaient des obstacles décisifs. 

Nous ne savons pas si les maçons qui bâtissaient les ermitages étaient 
des moines ou venaient des villages des alentours (voir à ce propos la 
communication de S. Favre). En principe, rien n'empêche de supposer 
qu'ils étaient des moines: la présence de maçons professionnels parmi 
ceux qui choisissaient la vie monastique est probable, et la quantité du 
travail à exécuter était certainement toujours grande (il faut tenir compte 
non seulement des nouvelles constructions, mais aussi des réparations 
fréquentes des vicilles constructions). Mais je soupçonne, sans pouvoir 
démontrer la validité de mon opinion, qu'ils étaient des séculiers. Il me 
semble que la mentalité monastique s'accordait mal avec ce genre de 
travail hautement qualifié et qui devait être fait en équipe. Celui qui 
s'engageait à construire un ermitage devait savoir diriger d'autres travail- 
leurs, entrer en contact avec les fournisseurs de matériaux de construction 
et d'outils, donc avec des gens qui vivaient dans "le siècle", organiser tout 
le processus du travail en sorte qu'il soit exécuté rapidement. 

Il vaut la peine de citer ici deux témoignages qui peuvent servir sur la 
base de l'analogie, mais qui sont malheureusement contradictoires. Nous 
apprenons de la Vie de Shenoute que la construction de la grande église 
dans son Monastère Blanc fut l'oeuvre de travailleurs loués avec de l'argent 
(ouvriers, forgerons, tailleurs de pierre, charpentiers"),!8 et non des 
moines si nombreux qui vivaient sous sa direction. Il existe d'autre part un 
texte hagiographique que je discuterai un peu plus loin et où, parmi les 
métiers appris par un novice, sont mentionnés le métier de macon et celui 
de charpentier. 

Un certain nombre de moines ont pu gagner leur vie par des activités 
que les économistes appellent des services. Dans l'Alphabétikon, il est ques- 
tion de deux moines qui exerçaient le métier de barbier à Sketis et qui se 
décidèrent à l'abandonner parce qu'il ne leur laissait pas un moment de 
répit (Paul le Barbier, 2). Cette histoire est un peu étonnante, car les 
moines ne se faisaient pas raser et ne coupaient pas leurs cheveux. Je 
doute qu'à Skctis les hôtes séculiers aient été jamais assez nombreux pour 
constituer une clientèle susceptible d'occuper tout le temps deux barbiers. 
(Sketis était moins fréquenté par les hôtes que Nitria ou les Kellia). Nos 
barbiers donnaientils des soins chirurgicaux (saignées et remise en place 
des os cassés}? Peut-être. 

Aux Kellia, il y avait certainement des moines médecins. Mais rece- 





18 Fragments de la vie de Schenoudi, éd. E. Amélineau, dans Mémoires de l'Institut 
Français d'Archéologie Orientale, TV, Paris 1888, p. 63-78. Le même épisode dans Si- 
nuthü Vita bohairice, éd. J. Leipoldt, Paris 1906, p. 532. 
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vaient-ils des rétributions pour leurs soins et leurs conseils? J'en doute. 

À Nitria, la foule des séculiers a fait naître des magasins, des boulange- 
ries et des celliers. Mais il n'est pas probable que les moines eussent affaire 
à ce genre d'établissements. 

Au terme de cette revue des métiers exercés aux Kellia et dans les au- 
tres centres monastiques d'Égypte, il convient de faire une remarque 
critique sur la valeur des témoignages littéraires. La prédominance des 
travaux de vannerie parmi les différentes activités est-elle réelle? Je crois 
avoir réuni assez de données pour pouvoir répondre à cette question par 
la négative. Ce genre de travail était certainement très répandu, mais pas 
autant que les textes littéraires le suggèrent. Si la réalité était différente de 
la représentation littéraire, d'où vient cette déformation? 

Les auteurs pieux qui ont créé le topos du moine faiseur de corbeilles et 
de cordes ont voulu souligner par là le train de vie très modeste des 
ascètes. La pauvreté et le renoncement extrêmes se laissaient voir plus 
clairement si l'on présentait les moines comme vivant de ce qui était 
normalement un travail d'appoint, exercé en marge des activités domesti- 
ques et surtout par les femmes. Les métiers proprement dits, exercés par 
des professionnels et qui faisaient vivre des familles entières, ne se 
prêtaient pas aussi bien à fournir des images susceptibles de créer une 
atmosphère d'humilité et de renoncement pour la représentation de la vie 
ascétique. Le sentiment de la distance entre la vie au désert et la vie dans 
"le monde", du renversement des valeurs, aurait été plus difficile à susciter, 
si l'on avait placé les moines dans des cadres économiques normaux. 

Notons en outre qu'un moine pouvait exercer successivement plus 
d'une activité, même au cours d'une même journée, suivant les besoins ou 
son goût: il pouvait par exemple faire d'abord de la vannerie et passer 
ensuite au tissage. Cette habitude est attestée clairement dans une Vie 
d'un moine conservée dans le Synaxaire " et ayant trait au VI“ siècle et à la 
Moyenne Égypte: au sujet d'un vieillard qui connaissait beaucoup de 
métiers, il est dit qu'au moment où il s'apercevait que le sommeil pesait sur 
le jeune garçon qui était son élève, il quittait son occupation pour en 
commencer une autre. 

Ceux parmi les produits du travail des moines des Kellia qui ne 
servaient pas à satisfaire les besoins de la communauté, étaient destinés à 
être vendus sur le marché, c'est-à-dire à des acheteurs inconnus dans une 
ville. Seule la transcription des livres ne pouvait être faite que sur com- 
mande (le papyrus ou, plus encore, le parchemin coûtait trop cher, et le 
travail exigeait trop de temps, pour qu'un moine pùt entreprendre de 
Copier un livre sans être sûr de trouver tout de suite un acheteur). Pour le 





Voir l'article de J. Doresse cité ci-dessus, note 15, p. 336 et 338. 
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reste, on produisait sans commande. Il fallait donc faire du commerce, 
vendre des corbeilles, des vêtements, etc., et acheter ce qui était nécessaire 
pour la vie au désert. Je ne crois pas que ces fonctions fussent remplies par 
le clergé de l'église kelliote, comme on le pense communément. Certes, le 
presbytre de cette église et ses aides jouaient un rôle fondamental dans la 
distribution des dons apportés par les fidèles ; mais rien n'indique qu'ils 
servissent d'intermédiaires entre les moines et le marché.” Si nous pou- 
vons nous fier aux textes littéraires, les moines eux-mêmes allaient au 
marché périodiquement? 

Le retour, même pour peu de temps, dans "le monde", dans le cas des 
moines des Kellia et d'autres communautés de ce type, géographiquement 
isolées et formant des milieux à part, avec leurs principes et leurs habitu- 
des, provoquait souvent un choc profond. Les moines étaient exposés au 
danger de rencontrer des femmes ou des gens corrompus. Les habitudes 
du marché, où il fallait marchander le prix, étaient en contraste avec les 
fondements mêmes de la mentalité monastique. Tout cela pouvait faire 
perdre aux moines la tranquillité conquise avec tant d'efforts. Plusieurs 
apophtegmes parlent des conséquences du contact avec le monde, d'autres 
exposent les règles de comportement qui doivent guider les moines qui 
vont au marché.” 

Cependant, dans des centres aussi grands que les Kellia, les rapports 
avec le marché étaient assurés également par des séculiers: par des servi- 
teurs des moines (j'en parlerai plus loin) et par des intermédiaires * qui 
faisaient ce métier par piété ou tout simplement pour gagner leur vie. Je 
me demande si l'intervention des séculiers n'est pas devenue, avec le 
temps, une règle. Les apophtegmes qui parlent si souvent des moines qui 


2 Je m'oppose ici à l'opinion de H.G. Evelyn-White, The Monasteries of Wadi 
Natrun, II, p. 173, 185, 213, qui se fonde d'une part sur ce qu'on sait des laures de 
Syrie, et d'autre part sur une mauvaise interprétation de certains textes, et notam- 
ment d'un passage de l'Hist. Laus. 10, 1 (selon Evelyn-White, ce passage témoigne- 
rait de la présence de l'économe de l'église des Kellia aux còtés de Pambo ; mais en 
réalité, il est question de «l'économe de Pambo»; cet ascète, qui, étant célèbre, 
avait plusieurs moines sous sa direction, avait pu fort bien confier à l'un de ceux-ci 
le soin des affaires économiques). 

*! Commonitiones sanctorum patrum, éd. J.G. Freire, Coimbra 1974, chap. II, 6. 

® Voici une liste de témoignages qui ne prétend nullement être exhaustive: 
Agathon, 15 et 16; Pistamon; F. Nau, dans Revue de l'Orient chrétien 13 (1908), n° 175; 
Vie de Jean Kolobos, éd. E. Amélineau, dans Annales du Musée Guimet 25 (1894), pp. 
372-373 ; et dans la même édition, Vertus de saint Macaire, p. 200. 

23 Vies des saints Maxime et Domèce, éd. E. Amélineau, dans Annales du Musée 
Guimet 25 (1894), p. 301. 
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vont au marché, ont peut-être développé des topoi anciens, sans se préoc- 
cuper de la réalité. 

Le moissonnage était pour les moines une source importante de 
moyens de subsistance.” Les moines de Nitria, de Sketis et des Kellia 
allaient régulièrement moissonner, ainsi qu'il ressort de témoignages qui 
s'échelonnent du TV° au VIT siècle.” Les moines de la vallée du Nil travail- 
laient, eux aussi, de la sorte. Les ascètes ne faisaient que suivre, à cet 
égard, le comportement des gens pauvres du monde méditerranéen 
antique (et non seulement antique): ceux-ci participaient aux moissons en 
échange d'une quantité déterminée de blé. 

L'Historia monachorum (18,1) contient une information intéressante 
qu'il vaut la peine d'analyser. Un ascète, abbé d'une grande communauté, 
prenait sur lui l'administration du blé apporté par ses moines revenant de 
la moisson. Chaque moine moissonneur recevait, comme rétribution pour 
la moisson, 12 artabes de froment (l'auteur précise que 12 artabes = 40 
modii). C'est décidément beaucoup. Grâce à des papyrus de l'époque 
d'Iladrien, appartenant aux archives de Sarapion (surtout grâce au P. 
Sarapion 51), nous savons qu'un moissonneur pouvait recevoir 7/12 
d'artabe par aroure (1 aroure = 2756 m’, ou un peu moins). Si l'on tient 
compte qu'une aroure donnait moyennement une récolte de 10 artabes de 
blé, cela veut dire que les gages des moissonneurs correspondaient à 1/17 
de la récolte. Dans d'autres papyrus faisant partie des mêmes archives, 
nous trouvons des paiements plus favorables aux ouvriers et allant jusqu'à 
1/12 de la récolte (0,8 artabe par aroure environ). Dans P. Sarapion 51, 
treize moissonneurs s'engagent à accomplir le travail sur 130 aroures: 
donc, chaque moissonneur devra travailler 10 aroures. Si l'on applique les 
indications des P. Sarapion à l'information fournie par l'Historia monacho- 
rum, on en vient à la conclusion que les moines en question devaient 
couper le blé d'une superficie très étendue: 20,5 aroures chacun au maxi- 
mum, un peu plus de 15 aroures chacun au minimum. Même dans ce 
deuxième cas, c'est trop. Il est vrai que le témoignage de P. Sarapion 51 ne 
saurait nous autoriser à affirmer qu'un moissonneur ne pouvait faire le 
travail sur plus de 10 aroures, car il se peut que ces treize ouvriers aient 
travaillé ailleurs également. (Il est d'autre part impossible de faire appel 
aux données modernes, car les techniques agricoles ont changé radicale- 





#1 Les témoignages sont tellement nombreux qu'il suffira d'en citer quelques- 
uns à titre d'exemples: Benjamin, 1; Serinos, 2; Isaac, 4 et 7; Pior, 1; Jean Kolobos, 
35 et 47. 

# Pour l'époque tardive, nous avons le témoignage de Jean Moschos, Pratum 
Spirituale, 183, PG 87,3. 

2° J, Schwartz, Les archives de Sarapion et de ses fils, Le Caire 1961. 
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ment). Il serait prudent de ne pas choisir l'hypothèse la plus favorable 
pour les moines, d'autant plus que les salaires à l'époque byzantine ont en 
général baissé. Dans nos raisonnements, nous devons tenir compte du fait 
que d'après des papyrus de l'époque hellénistique (relatifs au grand 
domaine d'Apollonios à Philadelphie), 12 artabes de blé constituaient une 
sitométrie, c'est-à-dire le paiement en blé qu'un travailleur moyen recevait 
pour un an, en plus d'une petite somme d'argent et d'une certaine quanti- 
té d'autres produits.” Il est raisonnable de penser ou bien que l'auteur de 
l'Historia monachorum a beaucoup exagéré, ou bien que le patron pour 
lequel ces moines travaillaient était particulièrement généreux, autrement 
dit que dans ce salaire se cachait une partie d'auméne. Je suppose que ce 
qu'un moine rapportait normalement des moissons oscillait entre un peu 
moins de 6 artabes et 8 artabes de blé (malgré l'incertitude signalée ci- 
dessus, je prends comme base du calcul les données des P. Sarapion: une 
superficie de 10 aroures et un salaire oscillant entre 0,583 et 0,8 artabes de 
blé par aroure). Ce serait quand même un gain considérable. 

Naturellement, tous les moines n'allaient pas travailler sur les champs: 
les vieux et les malades ne pouvaient pas participer à ce genre de travail. 

Les moines kelliotes cultivaient un peu de légumes et quelques arbres 
fruitiers tout près de leurs ermitages. En témoignent les restes d'installa- 
tions hydrauliques: de petites conduites d'eau partaient de la cour de 
l'ermitage (où sc trouvait le puits), passaient sous le mur et amenaient 
l'eau à l'extérieur, où devaient se trouver les cultures. Il y avait assez d'eau 
aux Kellia pour irriguer de petits morceaux de terre. À Sketis aussi il y avait 
des jardins.” Il est vrai que les moines avaient une attitude négative à 
l'égard du travail de la terre: "ce n'est pas une occupation pour un moine", 
dit un apophtegme (Poimen, 22) ; mais cela ne pouvait certainement pas 
concerner la culture de petits jardins. 

Malgré toutes ces activités, les communautés monastiques ne pouvaient 
pas se suffire à elles-mêmes: le bilan économique était sans aucun doute 
négatif. Ma certitude se fonde sur la lecture des textes littéraires, ces 
mêmes textes qui insistent tant sur le rôle du travail dans la vie monasti- 
que. La fréquence avec laquelle ils parlent des dons, de l'aumône que les 
moines reçoivent, constitue déjà un témoignage suffisant. 

En parlant d'un des moines les plus célèbres, Palladios (Hist. Laus. 10,6) 
dit qu'il n'a jamais mangé un morceau de pain donné. Si ce fait a pu être 
considéré comme un titre de gloire, c'est que les autres moines n'hési- 
taient pas à manger du pain donné. (Le même motif revient dans l'apoph- 
tegme Agathon, 10). Dans un apophtegme de l'Alphabétikon (Serinos, 2), 





2 T, Reckmans, La sitométrie dans les archives de Zénon, Bruxelles 1966, p. 10. 
28 HG. Evelyn-White, The Monasteries of Wadi Natrun, II, pp. 185 et 324. 
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un moine inconnu avoue : "j'ai passé mon temps à travailler pendant les 
moissons, à coudre, à faire des vanneries, et avec tout cela, je n'aurais pu 
me nourrir sans l'aide divine". Jean Cassien, dans son éloge de la vie céno- 
bitique (Conlationes XIX,6), nous fait bien sentir les difficultés matérielles 
de la vie des anachorètes, en opposant à celle-ci la vie dans les monastères : 
"Ici [scil. dans un monastère}, nul besoin de prévoir le travail quotidien; 
nulle préoccupation de vente ni d'achat; rien de cette inéluctable nécessité 
de faire sa provision de pain pour l'année; point d'ombre de sollicitude à 
l'endroit des choses matérielles, pour parer, soit à ses propres besoins, soit 
à ceux des nombreux visiteurs." Évidemment, dans un monastère, quel- 
qu'un devait bien penser à tout cela ; mais les autres moines étaient libres 
de cette véritable obsession qu'était le souci du pain quotidien. 

Les besoins matériels des moines n'étaient pas très grands, mais ils 
n'étaient pas non plus aussi limités que les textes littéraires le suggèrent, et 
cela même à l'époque héroïque. La nourriture des moines ne différait 
probablement pas beaucoup de celle des paysans pauvres” Je n'entends 
pas nier l'importance des jeûnes prolongés et très durs ; mais les privations 
étaient suivies de repas copieux, parfois trop copieux (des témoignages sur 
les ripailles qui faisaient suite aux jeûnes se trouvent dans les textes litté- 
raires, par exemple chez Jean Cassien®). 

Pour vivre exclusivement de leur travail, les moines auraient dû 


2 S. Sauneron aboutit à la même conclusion sur la base des fouilles d'Esna 
(publication citée ci-dessus, note 1, pp. 32-33). 

# Jean Cassien, Conlationes 11,16: “Les privations excessives, en effet, débilitent et 
ramènent à l’état où croupissent la négligence et l'apathie. J'en ai vu maintes fois 
qui étaient derneurés sourds aux séductions de la gourmandise, déchoir par suite 
de jeûnes immodérés; la passion qu'ils avaient vaincue, prit sa revanche à la faveur 
de leur affaiblissement”.- Voir aussi Le manuscrit de la version copte en dialecte sahidique 
des “Apophthegmata Patrum”, éd. M. Chaine, Le Caire 1960, n° 69, p. 97: “Il vint à Scété 
des moines d'Egypte. Ils virent les vieillards, dans leur faim extrême, manger avec 
voracité; ils furent scandalisés. Lorsque le prêtre connut cela, il voulut les corriger. 
Il prêcha au peuple, dans l’église, en disant: Jeûnez, prolongez votre ascèse et vos 
Pratiques, ô mes frères, puisque les Egyptiens sont venus ici. Or, les Egyptiens 
voulurent partir. Mais on les retint et lorsqu'ils eurent jeûné le premier jour, ils 
eurent faim, On les fit jeûner deux jours, ceux de Scété jeûnèrent toute la semaine. 
Mais quand on eut atteint le samedi, les Egyptiens s’assirent avec les vieillards pour 
manger. Les Egyptiens mangèrent avec agitation. L'un des vieillards saisit la main 
de l’un d'eux en disant: Mange raisonnablement, comine un moine. Mais lun 
d'eux repoussa sa main en disant: Laisse-moi, 6 Père, je meurs, voici une semaine 
que je mai rien mangé de chaud. Et le vicillard dit aux Egyptiens: Si vous êtes 
exténués d’une façon aussi complète parce que vous avez jcûné deux jours, pour- 
quoi donc êtes-vous scandalisés au sujet des frères qui gardent l'ascèse toujours? Les 
Egyptiens s’excusèrent: édifiés par leur ascèse, ils s’en retournèrent avec joie”. 
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travailler plus longuement et avec plus d'efficacité (surtout s'ils s'adon- 
naient exclusivement à des travaux de vannerie). Mais le travail était 
toujours considéré comme quelque chose de secondaire, qui devait céder 
le pas devant la prière, les conversations pieuses, le culte. 

En outre, il faut tenir compte du fait que les centres monastiques du 
type des Kellia ainsi que les monastères avaient plusieurs moines malades 
et vieux, incapables de gagner leur pain. Nos sources parlent plus d'une 
fois du problème que ces gens inactifs posaient aux communautés. Jean 
Cassien (De inst, VII, 7), en parlant de la philargyria, reconstruit ainsi le 
raisonnement d'un moine qui en souffre: je gagne peu d'argent, et qu'est- 
ce qui va se passer si je tombe malade? et aussi, qu'est-ce que je vais faire si 
je veux me déplacer pour aller vivre dans une autre communauté? 
(Évidemment, les bateliers ne transportaient personne gratuitement, 
même pas les moines.) Ce moine - dit Jean Cassien - s'efforce de travailler 
davantage et de se procurer de l'argent pour l'avenir incertain, et il perd 
ainsi le calme intérieur. Le même auteur cite le cas de Pinouphios de Pa- 
néphysis, qu'on ne voulait pas accueillir dans un des monastères pa- 
chômiens: comme il était vieux, les moines le repoussaient, en l'accusant 
d'être venu non pas à cause de la foi, mais à cause de la faim et de l'indi- 
gence. Un texte analogue se trouve dans le corpus des textes concernant 
saint Antoine et traduits de l'arabe par Abraham Ecchellensis:* son auteur 
s'en prend aux abbés qui ne veulent pas faire entrer dans leur couvent les 
vieux ni les malades, alors qu'ils accueillent volontiers les hommes jeunes 
et aptes au travail. 

Les difficultés avec les gens inactifs n’en finissaient pas là. Les centres 
monastiques attiraient beaucoup de personnes incapables de se procurer 
les moyens pour vivre - vieux, orphelins, malades - et qui se faisaient entre- 
tenir (souvent dans des xenodocheia ou des hôpitaux), sans prendre l'habit. 
L'entretien de ces gens devait constituer un poids énorme. 

Il faut tenir compte d'une autre catégorie encore, à savoir des vieillards 
qui, sentant la mort s'approcher, se faisaient accucillir par une commu- 
nauté monastique, en lui transmettant tous leurs biens, dont une partie 
devait servir à couvrir les frais de leur entretien, et le reste devait être 
distribué par les moines, tout de suite, parmi les pauvres. Si ces vieillards, 
contrairement aux prévisions, vivaient encore longtemps, et si leurs famil- 
les ne voulaient ou ne pouvaient pas les reprendre, les moines étaient 
obligés de les maintenir et soigner à leurs frais.* 





TS. Antonii sententiarum quarumdam expositio, PG 40,1085. 

* Voir A.A. Schiller, Ten Coptic Legal Texts, New York, 1932, n° 1 et 2. Voir aussi 
W. Hengstenberg, compte-rendu de la publication de A.A. Schiller, dans Byzantini- 
sche Zeitschrift 34 (1934), pp. 84-92; W. Till et A. Steinwenter, Neue koptische Rechts- 
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Le danger de la faim incombait sur les centres monastiques, notam- 
ment sur les koinobia, qui étaient plus chargés que les laures semi-anacho- 
rétiques de gens incapbles de gagner leur vie. Un passage d’une catéchèse 
de Théodore (l’un des successeurs de Pachôme) nous permet de percevoir 
d'une manière particulièrement concrète et saisissante la gravité du dan- 
ger®: “.. il fit surgir de graves ennuis chez les frères du temps d’Apa, au 
point que ce si grand homme eut recours à des séculiers pour une ques 
tion de pain; cet excellent homme voyait, de ses yeux, ses fils tourner de 
petites meules et lécher de la farine avec leur langue, par suite de leur 
grande faim; et il était insulté par les notables d’entre eux: Tu assassines 
des enfants des hommes par la famine. [...] Pas un seul de ces jours on ne 
donna le signal pour aller manger, faute de pain”. 

Aux Kellia et dans les autres communautés du méme type, il y avait des 
moines plus riches et des moines moins riches. La structure semi-anacho- 
rétique de ces communautés rendait impossible un nivellement automati- 
que. L'autonomie économique de chaque ermitage créait des dangers 
dont les théoriciens de la vie monastique étaient parfaitement conscients. 
Jean Cassien (Conlationes IV,21) parle longuement des moines qui, quoi- 
qu'ils aient abandonné leurs avoirs dans le siècle, "gardent et défendent 
ces objets [nattes, corbeilles, sacs, etc.] avec tant de jalousie qu'ils ne rou- 
gissent pas de se mettre en colère à leur propos contre les frères, et, ce qui 
est une honte plus grande encore, d'aller jusqu'à la dispute". La méticulo- 
sité dans les rapports économiques entre les moines est la règle dans les 
communautés semi-anachorétiques. 

Cela nous explique pourquoi les frères mieux nantis éprouvaient le 
besoin de donner l'aumône avant tout aux frères plus pauvres. Il n'est pas 
étonnant qu'au sujet du célèbre Jean Kolobos, ait pu naître un apoph- 
tegme (47) qui raconte que cet ascète prenait, après les moissons, tout ce 
qu'il avait gagné par son travail, et refusait d'en donner une partie aux 
pauvres, en disant : "mes veuves et mes orphelins sont à Sketis". 

Si ce que les moines gagnaient ne suffisait pas, d'où venaient les 
moyens nécessaires pour leur subsistance? 

D'abord, les hommes qui choisissaient de vivre dans le désert étaient 
souvent des propriétaires de terres, de maisons, d'ateliers artisanaux, etc., 
et ils n'abandonnaient pas nécessairement ces biens en devenant moines * 
(la renonciation à tout avoir était obligatoire dans les monastères pa- 
chômiens et dans celui de Shenoute, mais pas dans les autres communau- 
tés monastiques). Les documents grecs et coptes nous font voir des moines 





urkunden, dans Aegyptus 13 (1933), pp. 305-322. 
3 Oeuvres de Pachôme et de ses disciples, éd. L.Th. Lefort, CSCO, Louvain 1956, p. 40. 
# Les textes sont réunis dans l'article de P. Barison cité ci-dessus, note I. 
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qui achètent des terres ou vendent leurs terres ou les donnent à bail, font 
des testaments, prêtent du blé et de l'argent, etc. La présence, dans les 
milieux monastiques, de moines qui possèdent des biens personnels, 
mérite d'autant plus d'être soulignée que les historiens modernes ont 
tendance à penser que les moines provenaient essentiellement, voire 
exclusivement, des couches les plus pauvres de la société. Cette opinion 
résulte d'une vision extrêmement simpliste de la réalité sociale de l'Égypte 
byzantine : on pense cn effet que tous les Grecs faisaient partie de l'élite et 
étaient riches et que tous les Coptes appartenaient au peuple et étaient 
pauvres. Cependant, déjà au cours du IV" siècle, et à plus forte raison par 
la suite, il existait une élite copte, dont le rôle est devenu de plus en plus 
important avec le temps. 

Je suppose que c'était des membres de cette élite copte qui, avec l'ar- 
gent apporté du "monde", faisaient construire les ermitages des Kellia. 

La présence d'hommes de fortune au moins moyenne parmi les moines 
nous est attestée par un texte bien connu, mais jamais pris en considéra- 
tion dans les discussions sur l'origine sociale des moines. Il s'agit d'une 
constitution de Valentinien et de Valens de l'an 370 ou 373 (C.Th. 
XII, 1,63). Elle autorise les fonctionnaires à employer la force pour faire 
revenir au siècle ceux qui, au lieu de remplir leur devoir liturgique, ont 
choisi la vie monastique: s'ils veulent rester au désert, qu'on leur confisque 
leurs biens. Parmi les moines d'Égypte (c'est à eux que pensent les empe- 
reurs), devaient se trouver plusieurs décurions, si les empereurs ont cru 
nécessaire de promulguer cet acte. 

Il faut en outre remarquer que les moines d'origine paysanne n'étaient 
pas tous des misérables, dépourvus de tout avoir. Plusieurs d'entre eux 
pouvaient disposer de moyens propres, provenant de la vente de terres ou 
de la rente versée par des membres de la famille ou par des cultivateurs 
qui avaient pris leurs terres à bail. 

Dans l'économie des Kellia et des autres communautés de ce type, il est 
encore une autre sorte d'entrées qui jouait un rôle fondamental, à savoir 
les dons que faisaient, à diverses occasions, des séculiers. 

Lorsque les grands de ce monde - les fonctionnaires de haut niveau, les 
grands propriétaires fonciers - rendaient visite aux moines des Kellia ou 
d'autres communautés, ils apportaient des dons généreux. D'après l'Histo- 
ria Lausiaca (10,1), Mélanie l'Ancienne donna à Pambo un coffret avec 300 
livres d'argent. (Faut-il croire à l'exactitude de ce témoignage? J'en doute. 
Ou bien le chiffre est exagéré, ou bien le "coffret" n'était pas un coffret, 
mais une caisse solide). Elle offrit en outre 500 deniers aux moines qui vi- 
vaient aux alentours d'Antinoé (Hist. Laus. 58,2). Mélanie la Jeune (ibid, 
61,1) donna pour les moines d'Égypte une somme énorme : 10.000 sous 
d'or. Porphyre de Gaza, dont la biographie a été écrite par Marc le Diacre, 
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destina l'argent tiré de la vente de sa propriété familiale aux monastères, 
et spécialement aux monastères d'Egypte, "puisqu'ils sont pauvres". 

On offrait souvent de la nourriture: blé, vin, huile, légumes, etc. Les 
pieux donateurs pouvaient offrir des repas communs à l'ensemble des 
moines d'une communauté. Dans Le Livre de la consécration du sanctuaire de 
Benjamin,“ il est dit qu'un fonctionnaire de Nikiou organisait pour les 
moines vivant autour du sanctuaire de saint Macaire, des repas solennels 
les jours de Noél, de l'Épiphanie et de Pâques. Je suppose que les repas 
communs du dimanche, qui avaient lieu régulièrement aux Kellia dès le 
IV: siècle, étaient faits surtout avec des produits offerts par des séculiers 
(Jean Kolobos, 9). 

Les dons pouvaient provenir des familles des moines. Celles-ci étaient 
prêtes à soutenir matériellement leurs membres qui vivaient au désert et 
dont elles étaient fières. C'est justement à cause de cette sollicitude fami- 
liale que les moines étaient tenus de ne pas s'établir près de leur maison : 
il fallait éviter la tentation de se faire maintenir par la famille et de ne pas 
travailler (Jean Cassien, Conlationes, XXIV, 11-12). Mais même si le moine 
vivait très loin de sa maison, ses proches pouvaient lui apporter de riches 
cadeaux (voir par exemple le cas des frères d'Isaac, le futur patriarche 
d'Égypte, à la fin du VII: siècle : au moment où Isaac entre dans une 
communauté monastique, ses frères donnent à celle-ci une grosse somme 
d'argent)” 

Mais la plupart des dons étaient apportés par des gens qui n'avaient pas 
de liens personnels avec tel ou tel moine.* Pour les Kellia, comme pour les 
autres communautés de la vallée nitriote, la proximité d'Alexandrie avait 
une importance vitale, car de cette grande ville venaient continuellement 
des pèlerins, donc chacun laissait quelque chose aux moines. Je suppose 
que la présence massive de la céramique d'origine alexandrine dans le site 
des Kellia est due à ce mouvement constant de pèlerins. En effet, le vin, 
l'huile, les olives salées et bien d'autres produits étaient portés dans des 





85 Marc lc Diacre, Vie de Porphyre, éd. II. Grégoire, M.A. Kugener, Paris 1930, 
chap. 9. 

#R.-G. Coquin, Le Livre de la consécration du sanctuaire de Benjamin, Le Caire 
1975, p. 173. 

7 Vie d'Isaac, patriarche d'Alexandrie de 686 à 689, éd. E. Porcher, PO 11, Paris 
1915, p. 395. 

% Il vaut la peine de citer à ce propos un texte hagiographique d'une grande 
valeur et dont les informations proviennent en grande partie du IV° siècle: Miscel- 
laneous Coptic Texts, éd. E.A.W. Budge, London 1915, p. 1006. Un ascète particuliè- 
rement saint, qui vient de guérir miraculeusement un enfant, est pressé par la 
famille de celui-ci d'accepter un cadeau; mais il refuse, «puisqu'il n'a pris rien de 
tel depuis qu'il s'est fait moine». D'autres ascètes avaient moins de scrupules... 
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vases de différentes formes et dimensions. La disparition de la céramique 
alexandrine aux Kellia correspond à la diminution drastique, voire à l'arrêt 
de ces pèlerinages. 

C'est parce qu'ils ne pouvaient pas atteindre l'autarcie économique que 
tous les grands centres monastiques étaient organiquement liés aux gran- 
des villes. Les habitants des villages et des petites villes n'auraient pu, avec 
toute leur bonne volonté et générosité, nourrir un grand nombre de 
moines; la présence d'une grande ville à une distance de 30-60 km était 
indispensable. L'analyse de la topographie monastique d'Égypte nous 
montre ce phénomène qu'on a pu appeler à juste titre le "monachisme 
péri-urbain".# 

Une partie des dons allait aux moines célèbres, dont les pèlerins 
avaient entendu parler. Il est probable que ces moines partageaient l'ar- 
gent et la nourriture qu'ils recevaient avec les frères dépourvus de moyens. 

Les moines moins connus recevaient leur part d'aumòne par l'inter- 
médiaire de l'église (ou des églises) dont les prêtres se chargeaient de 
distribuer les dons offerts à la communauté. Ce rôle d'intermédiaires entre 
les donateurs et les moines nécessiteux ainsi que la coutume des repas 
communautaires faisaient des églises des centres importants de la vie des 
communautés monastiques. Ces églises devaient comporter, outre Île 
bâtiment pour le culte, des magasins, des cuisines et des salles à manger 
{je renvoie à ce propos à la communication de F. Bonnet). C'est ce qui 
explique que certains pots trouvés aux Kellia portent l'inscription EkkAnoia 
KeMimv. 

Tout en ayant besoin de recevoir des dons des gens du siècle, les moi- 
nes faisaient des dons à leur tour. Donner l'aumône appartenait aux 
principes fondamentaux de la vie monastique. La version copte de l'Histo- 
na Lausiaca contient à ce propos une information qui ne se trouve pas 
dans le texte grec: les moines des grands centres semi-anachorétiques 
étaient tenus de donner aux nécessiteux une partie du blé qu'ils gagnaient 
par le moissonnage, et précisément une artabe de blé (40 litres environ)“ 
L'auméne était destinée en premiere lieu aux moines plus pauvres (je 
rappelle l'apophtegme de Jean Kolobos cité ci-dessus : "mes veuves et mes 
orphelins sont à Sketis"), ensuite aux gens du siècle. Les Kellia étaient 
probablement hantés par les pauvres qui venaient des villages et des villes 
des alentours, peut-être aussi d'Alexandrie, dans l'espoir de recevoir un 
peu de blé, d'huile, de vin ou d'argent. Ces gens s'adressaient aux moines 
célèbres, car on savait que ceux-ci recevaient de la part des riches des dons 


J'ai trouvé cette expression dans une étude encore inédite d'un excellent 


spécialiste de l'histoire du monachisme égyptien, Maurice Martin. 
PE. Amélineau, De Historia Lausiaca, Paris 1887, p. 96. 


III.2. ASPECTS ÉCONOMIQUES DE LA VIE AUX KELLIA 357 


destinés justement à être distribués. Un moine, inconnu par ailleurs (Mios, 
2), qui avait été esclave avant d'aller dans le désert, recevait de ses anciens 
propriétaires de grosses sommes, destinées à être données aux pauvres de 
leur part. Bané, un ascète particulièrement vénéré à cause de son train de 
vie atrocement dur et que nous connaissons par des apophtegmes copies, 
servait d'intermédiaire entre les notables du pays et les pauvres des villes et 
des villages, parce qu'on était sûr de son honnêteté. Les riches étaient 
certainement convaincus que leurs générosités acquéraient plus de mérite 
et d'efficacité auprès de Dicu par le fait de passer à travers les mains de 
quelque saint moine. 

Nous possédons plusieurs documents grecs et coptes, provenant de la 
vallée du Nil et concernant des donations faites par des gens du siècle à 
des communautés monastiques.* Il s'agit de donations de parcelles de 
terre, plus rarement de donations de maisons. La plupart de ces donations 
ont été faites par testament et à l'intention des âmes des morts. Dans bien 
des cas, ceux qui donnaient de la terre instituaient tout de suite 
l'emphytéose pour leur famille, si bien que les moines recevaient une 
rente fixe, et les parcelles de terre restaient dans la famille. Les textes 
pachômiens nous assurent que les fidèles faisaient ce genre d'offrandes 
presque dès le début du mouvement monastique. Malgré la fréquence de 
ces donations, il ne semble pas qu'en Égypte aient existé de grandes 
propriétés foncières appartenant à des communautés monastiques. Leur 
absence s'explique par le nombre très élevé des petits centres monastiques 
ainsi que par le fait que les communautés étaient souvent obligées de 
vendre de la terre. 

Ni les moines des Kellia, ni ceux des autres communautés de la vallée 
nitriote n'apparaissent dans aucun texte en tant que propriétaires de terre. 
Cependant, nous pouvons être sûrs que, tout comme dans d'autres com- 
munautés, ici aussi, ceux qui, avant d'entrer dans la vie monastique, avaient 
été propriétaires de terre, conservaient dans bien des cas leurs propriétés. 
En revanche, je pense que les moines des Kellia, de Sketis ou de Nitria ne 
recevaient pas de dons sous la forme de parcelles de terre. Certes, le silence 
des textes, en lui-même, n'est pas un argument sûr, car nos oeuvres 
littéraires ne reflètent pas fidèlement la réalité économique. Mais étant 
donné les dimensions exceptionnellement grandes de ces communautés et 
en même temps leur structure lâche (il n'y avait pas de supérieurs ni 





"Le manuscrit de la version copte en dialecte sahidique des «Apophthegmata patrum» 
(cité ci-dessus, note 30), p. 244. 

4° Les textes sont cités dans l'article de A. Steinwenter, Aus dem kirchlichen Ver- 
Môgensrechte der Papyri (cité ci-dessus, note 1). Ce sont pour la plupart des docu- 
ments coptes des VII-VIII' siècles. 


358 E. WIPSZYCKA 


d'économes pour administrer les biens ; quant aux prêtres des églises, ils 
pouvaient se charger de la distribution de la nourriture et de l'argent, mais 
pas de la gestion de la terre), il est tout à fait invraisemblable qu'on ait pu 
donner de la terre à la communauté des Kellia comme ensemble, ou à celle 
de Sketis ou de Nitria. (Remarquons que les petites laures de la vallée du 
Nil recevaient des dons de ce genre.) D'autre part, les ermitages 
particuliers dont ces grandes communautés se composaient n'étaient pas, 
aux yeux des fidèles, suffisamment stables pour qu'on pùt envisager de leur 
offrir de la terre (en effet, l'existence de chaque ermitage était liée à tel ou 
tel moine, et pouvait facilement cesser à la mort de celui-ci). 

Les communautés monastiques comptaient, outre les moines, un cer- 
tain nombre de serviteurs séculiers. Il faut distinguer deux cas : il y avait, 
d'un côté, des serviteurs de la communauté, et de l'autre côté, des servi- 
teurs de tel ou tel moine. Naturellement, dans les monastères cénobiti- 
ques, seul le premier cas était possible ; mais dans les laures, tous les deux 
cas étaient possibles et pouvaient coexister. 

Au point de vue juridique, nous constatons d'abord l'existence de 
groupes de serviteurs, dont la condition de dépendance a un caractère 
héréditaire. Il y a certainement des esclaves, mais ils sont rares. En revan- 
che, les groupes de gens dépendants tendent à devenir, avec le temps, de 
plus en plus nombreux. Le dossier des donations d'enfants et des auto- 
donations d'hommes adultes au monastère de Phoibammon * nous 
permet de voir un des éléments du processus de formation de cette cou- 
che sociale. Ces gens dépendants pouvaient vivre tout à fait à part, sans 
avoir affaire à leur monastère autrement que pour le paiement systémati- 
que d'une rente. 

D'autre part, les communautés monastiques ainsi que les moines à titre 
personnel pouvaient passer des contrats de travail avec des séculiers,"* pour 
leur confier, pour une période plus ou moins brève, des travaux spécialisés 
ou des travaux qui s'accordaient mal avec les principes de la vie monasti- 
que (par exemple le service de chamelier ou d'ânier, lié à des voyages 
continuels). 

Les ascètes provenant de familles riches arrivaient au désert avec des 
serviteurs. Cela est attesté, pour la fin du IV* siècle, par Jean Cassien 


A. Steinwenter, Kinderschenkungen an koptische Klöster, dans Zeitschrift der 
Savigny-Stiftung für Rechtsgeschichte. Kanonistische Abteilung 11 (1922), pp. 175-208. 

# Wadi Sarga. Coptic and Greek texts, éd. W.E. Crum et H.I. Bell, Hauniae 1922, n° 
51-61 et 164; Koptskie teksty Gosudarstuennogo Muzeja im. A. Pushkina, éd. P.V. Jern- 
stedt, n° 44; The Monastery of Epiphanius, II, n° 84; C. Schmidt, Ein koptischer Werk- 
Vertrag, dans Zeitschrift für ägyptische Sprache 67 (1931), pp. 102-104; Coptic Ostraca, éd. 
W.E. Crum, n° 51 et 88. 
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(Conlationes IV,20). Un texte né un peu plus tard, l'Askétiron d'Isaïe, 
discute le cas des serviteurs qui veulent, eux aussi, se faire moines. L'auteur 
conseille de les envoyer dans une communauté différente de celle où 
vivent leurs patrons. Si l'on éprouvait le besoin de formuler ce principe, 
c'est que la réalité a dû être souvent différente. 

Un apophtegme que nous connaissons dans la version copte (99) men- 
tionne un serviteur d'un vieux moine (qui avait un élève - chose digne 
d'être soulignée): ce serviteur vivait dans un village voisin. Dans la com- 
munauté de Neklone, au Fayoum, au milieu du VII‘ siècle, vivaient 200 
séculiers à côté de 120 moines.“ Parmi les séculiers, il y avait sans doute des 
enfants et des malades qui s'étaient réfugiés auprès des moines (la com- 
munauté était grande, probablement riche aussi), mais pour une partie, il 
s'agissait sûrement de serviteurs. Même si nous mettions en doute l'exacti- 
tude de ces chiffres (qui sont élevés et ronds par surcroît), resterait le fait 
que le nombre des séculiers pouvait être supérieur à celui des moines. 

La présence de serviteurs séculiers au désert ne s'explique pas entière- 
ment par les besoins des moines âgés, incapables de vivre sans assistance. 
En effet, les moines âgés avaient (très souvent? ou toujours? - nous ne som- 
mes pas en mesure de l'établir) des élèves qui les servaient en toute chose. 

Sur la base des informations que je viens de présenter, on peut admet 
tre, à titre d'hypothèse, qu'aux Kellia certains moines avaient des serviteurs 
qui exécutaient différents travaux, coupaient de l'alfa et des roseaux, 
achetaient et vendaient des produits, faisaient du pain, etc. 

Quel était le sort des moines d'origine pauvre, qui entraient dans une 
communauté semi-anachorétique sans avoir les moyens nécessaires pour se 
faire construire un ermitage? Au début, ils devenaient certainement des 
élèves chez des moines âgés. Mais ensuite? Nos textes étant muets à ce 
sujet, nous en sommes réduits à avancer des hypothèses sur la base de la 
vraisemblance. J'imagine que certains parmi les élèves pouvaient, à la mort 
de leur maître, hériter de lui son ermitage. D'autres pouvaient peutêtre 
espérer que le conseil des anciens de la communauté leur attribuerait un 
ermitage devenu inoccupé. Peut-être certains se construisaient-ils des 
habitations très modestes, qui n'ont pas laissé de traces. Il est enfin 
probable que beaucoup d'entre eux restaient des "élèves" jusqu'à la fin de 
leur vie. Remarquons à ce propos que la distinction entre élève et 
serviteur n'était probablement pas toujours nette. 

La propriété personnelle en premier licu, ensuite les dons, enfin les 
revenus du travail permettaient à certains moines de disposer de moyens 





“ Les cinq recensions de l'Ascéticon , pp. 169-170. 
SX. Abbott, The Monasteries of Fayum, dans The American Journal of Semitic Lan- 
guages and Literatures 53 (1936), p. 90. 
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qui, par rapport à la pauvreté du milieu, étaient considérables. Cette 
aisance se reflète dans le mobilier des ermitages, plus précisément dans ce 
qui a pu se conserver jusqu'à aujourd'hui de ce mobilier, à savoir dans la 
céramique. Les archéologues qui travaillent aux Kellia constatent (voir la 
communication de F. Bonnet) que la vaisselle abandonnée atteste une 
haute qualité. 

Les nomades du désert, les brigands communs aussi trouvaient de quoi 
satisfaire leur rapacité dans les cellules des moines : ils volaient de l'argent, 
du blé, des livres, des vases, etc. On croyait généralement que les moines 
avaient de l'or et de l'argent. 

Les centres monastiques étaient tenus de transmettre une partie de 
leurs entrées aux évêques.” Aucun texte n'en témoigne pour les Kellia, 
mais cette communauté a certainement dû observer cette règle bien 
attestée pour toute l'Égypte. Étant donné la structure lâche des Kellia et 
donc l'autonomie des ermitages, la collecte de l'argent et les versements à 
l'évêque devaient se faire par l'intermédiaire des églises. 

Si les évêques prenaient de l'argent aux moines, ils leur en donnaient 
aussi, surtout quand il s'agissait de construire une église, des tours, des 
hospices, ou quand les moines se trouvaient dans une situation particuliè- 
rement difficile. 

La conquête arabe, dans les premières années, rendit les centres mo- 
nastiques plus nombreux et plus riches. La pression fiscale qui allait 
grandissant avec le temps pouvait pousser certains hommes à prendre 
l'habit, car les moines ne payaient pas d'impôts. Il serait certes faux 
d'imaginer que les gens entraient dans les communautés monastiques 
seulement pour échapper aux impôts; mais ceux qui, pour d'autres 
raisons, étaient proches de la décision de se retirer au désert (les vieux, 
par exemple), avaient maintenant une raison supplémentaire de le faire. 
Si l'on songe aux commodes ermitages des Kellia, on finit par se dire que 
pour un homme de fortune moyenne, qui était en mesure de se faire 
construire un ermitage de ce type, le changement du mode de vie était 
certes très grand, mais pas dramatique. 

La crise arrive avec le début du VII" siècle. L'Histoire des Patriarches 
note des persécutions contre les moines ordonnées par le gouverneur 
d'Égypte Al Asbagh. Celui-ci interdit aux communautés monastiques de 
recevoir des novices, et obligea tous les moines à payer un dinar d'impôt 


47 Sur cette taxe intérieure de l'Eglise égyptienne, voir mon livre Les ressources et les 
activités économiques des églises en Egypte du IV au VIIE siècle, Bruxelles 1972, pp. 122-130. 

8 La situation des communautés monastiques au Haut Moyen-Àge est traitée 
par H.G. Evelyn-White dans l'ouvrage cité ci-dessus, note 1, ainsi que par N. Abbott 
dans l'article cité ci-dessus, note 46. 
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par an.‘ L'interdiction de prendre des novices ne resta pas longtemps en 
vigueur, mais l'impôt resta et entraîna un renversement total de la situa- 
tion économique des moines. Les documents coptes nous font sentir 
l'existence d'une véritable obsession financière: les communautés font tout 
pour trouver l'argent nécessaire pour payer les impôts.” Celles qui ne 
réussissent pas à le trouver sont destinées à périr. Dans cette situation, c'est 
la possession de terres qui décidait du sort des communautés. 

La condition des Kellia a dû être particulièrement difficile. Ce centre 
très grand, généralement considéré comme riche, ne pouvait pas ne pas 
être exposé au pillage de la part des autorités arabes. Il était facile d'extor- 
quer aux moines bien plus qu'ils ne devaient payer comme impôt. Le fait 
que les Kellia dépendaient lourdement de la générosité des fidèles rendait 
leur situation particulièrement instable, Leurs dimensions et leur structure 
augmentaient la gravité de la crise. 

Il se peut en outre que les révoltes des Coptes et l'islamisation rapide 
des masses aient eu pour conséquence une diminution considérable de la 
quantité des dons que les moines des Kellia recevaient des séculiers. 
L'appauvrissement des Kellia est signalé par les archéologues : nous trou- 
vons des témoignages très éloquents dans les rapports des céramologues. 
La qualité des vases baisse, la poterie d'importation devient très rare. 

Les communautés monastiques de dimensions moyennes, par le fait 
d'être moins exposées à la rapacité des autorités arabes, de posséder des 
terres, de pouvoir compter sur l'appui des notables du lieu, d'avoir moins 
de malades et de pauvres à nourrir, s'adaptaient mieux aux temps nou- 
veaux. Elles pouvaient même s'élargir et construire de nouveaux bâti- 
ments, en exploitant les moments de répit. Leur sort, cependant, dépen- 
dait finalement du processus d'islamisation du pays, donc la plupart d'en- 
tre elles devaient tòt ou tard disparaître. 

À la fin de mon exposé, il me faut toucher brièvement à deux questions 
d'ordre général. 

D'abord : peut-on constater une évolution aux Kellia dans le domaine 





® History of the Patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, éd. B. Evetts, PO 5, Pa- 
ris 1910, p. 94. 

9° Cela ressort par exemple d'un groupe de textes provenant de la communauté 
monastique de Balaizah et publiés par P. Kahle, Balaizah. Coptic texts from Deir el- 
Balaizah in Upper Egypt, Oxford 1954 (voir l'excellente introduction). Un témoi- 
gnage de la pression fiscale et des difficultés qui en étaient la conséquence, est 
fourni par un groupe de documents de garantie: W.C. Till, Die koptischen Bürg- 
schaftsurkunden, dans Bulletin de la Société d'archéologie copte 14 (1958), pp. 165-226: des 
moines se portent garants les uns pour les autres, à l'égard de leur supérieur, de ce 
qu'ils reviendront du voyage qu'ils entreprennent; évidemment, si un moine ne 
revenait pas, le supérieur devait payer l'impôt pour lui. 
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économique? Je ne crois pas qu'on puisse l'affirmer sans des réserves 
sérieuses. Je dirais même que le type de l'économie demeure le même du 
IV: au VII‘ siècle. (Souvenons-nous seulement que nous ne savons à peu 
près rien sur la première génération du IV‘ siècle). Les moines exercent 
les mêmes métiers; la générosité des fidèles soutient les communautés 
monastiques dès le début; il se peut qu'elle acquière des formes nouvelles 
et plus stables, mais je n'oserais pas affirmer qu'elle augmente. Puisque les 
Kellia, en tant que communauté, ne possédaient pas de terres, ils échap- 
paient aux changements économiques auxquels étaient sujettes les com- 
munautés qui en possédaient. Je crois avoir démontré la présence d'hom- 
mes riches parmi les moines au IV“ siècle; peut-être leur pourcentage a-t-il 
augmenté au cours du temps, mais cela ne ressort pas de nos textes. 

Il y a eu, en revanche, un changement dans l'attitude des moines à 
l'égard des biens dont ils disposaient. Aux VI'-VIT: siècles, bien plus qu'au- 
paravant, les moines semblent être prêts à se servir des biens matériels 
pour améliorer leurs conditions de vie au désert. 

Certes, cette tendance existait auparavant aussi. En témoigne Jean Cas- 
sien (Conlationes IX,6): "Une ou deux cellules suffiraient à nous loger: mais, 
séduits par un goût de posséder et de s'étendre qui est bien de ce siècle, 
c'est quatre ou cinq cellas que nous construisons, encore les voulons-nous 
richement meublées et plus spacieuses que nos besoins ne le réclament." 
Mais au temps de Jean Cassien, ce comportement scandalisait les frères, 
alors qu'au VIT siècle, aux Kellia, les ermitages riches sont la règle. 

Il est évident que nous avons affaire à un changement profond du mo- 
dèle ascétique. Mais ce changement ne saurait s'expliquer par l'économie. 

Seconde question: quelles ont été les conséquences, dans le domaine 
économique, d'un phénomène dont traitent, dans ces Actes du Colloque, 
D. Weidmann et R.-G. Coquin, à savoir de l'agrandissement des ermitages, 
qui forment souvent des agglomérations munies de tours et de grandes 
salles (probablement des églises)? Malheureusement, je dois me borner à 
poser cette question. Ni le caractère du processus ni les formes auxquelles 
il aboutit ne sont clairs pour moi. Nous ne savons pas si Ce que nous trou- 
vons au terme de cette évolution, ce sont de petits monastères ou des 
formes d'érémitisme mitigé. 
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Le titre de mon exposé contient une inexactitude voulue. La Règle 
dont je vais parler n'est pas un texte inédit. Elle a été publiée au XVII 
siècle et, ayant été réimprimée dans le t. 40 de la PG de J.-P. Migne, elle 
peut se lire dans n'importe quelle bibliothèque. Cependant, elle a été très 
peu lue et très peu étudiée. La seule recherche systématique qui lui ait été 
consacrée, celle du bénédictin B. Contzen,! a été publiée à un endroit très 
obscur vers la fin du XIX" siècle, donc à une époque antérieure aux 
recherches modernes sur les Apophthegmes et aux publications modernes 
de textes coptes et arabes relatifs aux moines d'Égypte; écrivant à cette 
époque, l'auteur ne pouvait pas savoir grand-chose du monachisme égyp- 
tien, si bien que la plupart de ses raisonnements ne sont plus valables 
aujourd'hui. Il y a plusieurs années, J.-M. Sauget * s'est occupé d'une partie 
de notre texte pour en établir la parenté avec le dossier d'Isaîe; rnais le 
texte en lui-même, sa valeur pour l'historie du monachisme ne l'intéressait 
pas. Notre Règle est absente de toutes les discussions concernant les for- 
mes du monachisme en Egypte, sa mentalité, sa fonction sociale. C'est 
pourquoi je me sens en droit de la présenter comme une «nouvelle Règle». 

L'intérêt de ce texte résulte d'abord du fait que nous ne possédons que 
très peu de Règles monastiques égyptiennes: apparemment, la plupart des 
communautés monastiques, en Égypte, n'éprouvaient pas le besoin de 
fixer par écrit les normes qu'elles observaient dans la vie quotidienne. 

Deuxièmement, cette Règle est la plus ancienne Règle égyptienne qui 
ait été conçue pour une laure, et non pour un koinobion. 

Troisièmement, il est possible de démontrer qu'elle est née dans la 
laure de Naglun, dont parlent des textes littéraires et documentaires et 
que nous sommes en mesure de situer sur le terrain grâce aux traces qu'on 
eri voit encore aujourd'hui. 

L'oubli dans lequel ce texte a été plongé est, de tout point de vue, in- 
justifié. J'ai l'intention de préparer une étude exhaustive de cette Règle 





“Publié dans: Coptic Studies, Warsaw 1990, pp. 499-503. 

! B. Contzen, Die Regel des heiligen Antonius, dans Beilage zum Jahresbericht des 
humanistischen Gymnasiums Metten für das Schuljahr 1895/96. 

? J.-M. Sauget, La double recension arabe des Préceptes aux novices de l'abbé Isaïe de 
Scété, dans Mélanges Tisserant III, Roma 1964, pp. 300-307. 
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ainsi que du centre monastique pour lequel elle a été créée. La présente 
communication ne contient que les lignes générales de mon étude future. 

Nous ne possédons pas le texte original de la Règle en question. Elle ne 
s'est conservée que dans une traduction arabe,* qui a été traduite en latin 
au XVII: siècle. 

Dans la Patrologia Graeca de J.-P. Migne, nous trouvons deux traductions 
latines.‘ La première a été tirée d'un recueil d'oeuvres attribuées à saint 
Antoine et traduites de l'arabe par un érudit maronite, Abraham Ecchel- 
lensis. La seconde a été tirée de l'édition du Codex Regularum de saint 
Benoît d'Aniane, préparée par Lucas Ilolstenius, mais publiée après la 
mort de celui-ci. C'est par erreur que cette seconde traduction a été reprise 
dans la PG de Migne.’ Elle n'est en effet qu'une première tentative de 
traduction, faite par le même Abraham Ecchellensis. Au temps où il vivait à 
Rome, celui-ci transmit cette traduction à Lucas Holstenius, qui s'intéressait 
à toute sorte de Règles monastiques. L. Holstenius mourut sans avoir ache- 
vé son ouvrage, qui devait contenir entre autres la traduction de la Règle 
de saint Antoine, fournie par Abraham Ecchellensis. Lorsque l'ouvrage fut 
publié, la Règle y fut présentée sans aucune information concernant sa 
provenance ou l'auteur de la traduction. Préparant cette partie de sa 
Patrologia Graeca sur la base d'un recueil du XVIII‘ siècle, J.-P. Migne n'a pas 
regardé le recueil publié par Abraham Ecchellensis, où se trouvent toutes 
les informations nécessaires. C'est pourquoi son édition donne l'impression 
fallacieuse qu'il existe deux traductions d'origine différente. 

Abraham Ecchellensis a eu en main deux manuscrits arabes, dont l'un 
contenait les paragraphes 1-35 (version brève), l'autre un texte un peu plus 
long (13 paragraphes en plus, de 36 à 48); la doxologie finale se trouvait 
dans tous les deux manuscrits (dans le premier, après le paragraphe 35). 
La distinction entre la version brève et la version longue est très impor- 
tante. Ainsi que J.-M. Sauget l'a démontré, les paragraphes que la version 
longue possède en plus par rapport à la version brève, proviennent d'un 
texte attribué à l'abbé Isaïe de Gaza, à savoir de la recension brève des 
Préceptes aux novices ($$ 7-18a). Ces Préceptes sont à leur tour des extraits des 
Logoi de l'Asketikon attribué à Isaïc.f Au même dossier il faut ajouter encore 
un texte publié par Abraham Ecchellensis dans son recueil d'écrits de saint 


3 G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, 1, Città del Vaticano 1944, 
pp. 457-458. [Ce qui suit doit être corrigé: voir M. Breydy, infra, pp.395-399.] 

4 PG 40,1065-1074. 

5 Voir Sauget, La double recension (cité note 2). 


è Publié par R. Draguet, Les cinq recensions de l'Ascéticon syriaque d'abba Isaïe, 
CSCO, 122-123, Louvain 1968. 
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Antoine: les Admonitiones et documenta varia.” Il est évident que la Règle de 
saint Antoine était à l'origine celle de la version brève. À un moment que 
je ne suis pas en mesure d'établir, elle a été incorporée dans un ensemble 
de textes attribués à Isaie. 

Je n'ai pas l'intention de m'occuper ici du dossier d'Isaïe, dont l'histoire 
appartient aux problèmes les plus compliqués de la littérature ascétique. 

vest la Règle de saint Antoine sous sa forme primitive qui fait l'objet de 
mes recherches. 

Nous ne savons pas si la Règle a été écrite d'abord en grec ou en copte, 
mais tout ce que nous savons sur l'histoire du monachisme égyptien à 
l'époque byzantine nous fait pencher vers la seconde hypothèse. 

Je n'ai pas trouvé de points de contact entre la Règle d'Antoine et les 
autres Règles égyptiennes connues (sauf pour l'interdiction de dormir sur 
la même natte avec un autre moine: mais il s'agit là d'un principe évident, 
qui a pu être formulé indépendamment dans différentes Régles). Mes 
recherches dans les textes littéraires concernant le milieu monastique 
n'ont pas donné de résultats non plus. 

Il se peut que deux textes occidentaux du début du Moyen Âge se réfè- 
rent à notre Règle.” Dans la Vie de Droctovenus (ce saint est mort en 580, 
mais sa Vie a été écrite vers la fin du IX“ siècle), on parle des normae sancto- 
rum patrum Antonii et Basilii. Un privilège accordé par le pape Jean IV à un 
monastère en 641 atteste que les moines vivent «secundum edicta Antonii, 
Pachomii et haud procul a nostris temporibus Benedicti abbatis». Mais 
s'agit-il, dans ces deux textes, de la Règle de saint Antoine ou des principes 
ascétiques contenus dans la Vie de saint Antoine écrite par Athanase et 
dont la traduction latine était très lue à l'Occident? Je ne vois pas le moyen 
de répondre à cette question. 

La localité Nacalon, mentionnée au début de la Règle, doit certaine- 
ment être identifiée à la localité qui s'appelait en copte Neklone et qui 
s'appelle en arabe Naglun. Elle se trouve à 15 km de Medinet Fayoum et à 
10 km de el Lahun. Dans le Gabal Naqlun, sur son rebord méridional, a 
existé pendant plusieurs siècles, une des plus anciennes communautés 
monastiques du Fayoum. Des ruines d'un monastère et des restes d'instal- 
lations monastiques dans les grottes sont visibles encore aujourd'hui (nous 





7 La traduction latine de ce texte, faite par Abraham Ecchellensis, a été réim- 
primée dans la PG 40,1073-1100. 

“Pour Droctovenus, voir les Acta sanctorum ordinis sancti Benedicti, I, éd. J. 
Mabillon (1668), réimpression de 1935, p. 253. Pour le document du pape Jean IV, 
voir Ph. Jaffe, Regesta pontificum Romanorum I, p. 939, n° 278. B. Contzen, Die Regel 
(cité note 1), pp. 28-29. 
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devons à O. Meinardus une description détaillée de ce site;° une étude de 
la documentation écrite qui le concerne se trouve dans un article de Nabia 
Abbott sur les monastères du Fayoum !°). 

Les débuts de cette communauté sont difficiles à établir, car nous 
n'avons pas de sources à ce sujet, en dehors d'une légende pleine de 
motifs fantastiques et dont le héros est le fils du roi perse Aur." Celui-ci, 
avec l'aide de l'archange Gabriel, aurait fondé la communauté monastique 
et l'église de Naqlun (c'est pourquoi le monastère portait, entre autres, le 
nom de monastère de l'ange Gabriel). N. Abbott a cru pouvoir séparer le 
noyau historique de cette légende et placer, par conséquent, les débuts de 
la vie monastique à cet endroit aux premières années du IV° siècle. Je suis 
assez sceptique quant à la possibilité de tirer des informations d'une 
légende aussi fantastique et qui ne nous est accessible que sous une forme 
très tardive. C'est pour d'autres raisons qu'on peut admettre la présence 
d'ascètes à Naglun au TV“ siècle et même, plus précisément, dans la pre- 
mière moitié du IV: siecle. Si l'on tient compte du fait qu'au Fayoum, le 
mouvement ascétique a commencé très tôt (comme en témoignent les 
textes concernant saint Antoine), que Naqlun était très proche de Pispir et 
que sa position géographique favorisait une installation monastique, on 
reconnaîtra que la datation proposée par N. Abbott a bien des chances 
d'être juste [ Contra, ci-dessous, p. 378]. 

Les données historiques commencent avec Samuel de Kalamun, qui en 
630 quitta Skétis et se réfugia dans la communauté de Naglun.! Celle-ci 
était, à cette époque, déjà un monastère peuplé. Samuel y passa trois ans 
et demi, habitant cependant dans une grotte et allant au couvent tous les 
samedis et les dirnanches. Quand la persécution de la part de Cyrus, pa- 
triarche orthodoxe d'Alexandrie, devint insupportable, il persuada les 
habitants du monastère, 120 moines et 200 laïcs, d'abandonner le monas- 
tère et de se cacher. Nous savons, toujours grâce à la Vie de Samuel, que le 
monastère avait un économe (nous ne savons cependant pas si, outre 


°O. Meinardus, The Laura of Naglun, dans Bulletin de la Société Géographique 
d'Égypte40 (1967) pp. 173-185. 

N, Abbott, The Monasteries of the Fayum, dans The American Journal of Semitic 
Languages and Literatures 53 (1956), pp. 13-33, 73-96. Voir aussi P. van Cauwenbergh, 
Étude sur les moines d'Égypte depuis le concile de Chalcédoine jusqu'à l'invasion arabe, Paris 
1914, pp. 104-106. 

Le texte copte a été traduit en anglais par E.A.W. Budge, Egyptian Tales and 
Romances, London 1931, pp. 247-267; la version arabe a été traduite en français par 
E. Amélineau, Contes et romans de l'Égypte chrétienne, I, Paris 1888, pp. 104-143. 

!° Voir van Cauwenbergh, Étude sur les moines (cité note 10), pp. 39-49, 88-128, 
181-188. La Vie copte de Samuel a été publiée récemment par A. Alcock, The Life of 
Samuel of Kalamun, Cambridge 1983. 
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l'économe, il y avait aussi un supérieur, ou si celui qui s'appelait 
«économe» était lui-même le supérieur). 

Le monastère de Naqlun a continué d'exister après la conquête arabe. 
En témoignent un acte de donation en sa faveur, rédigé en arabe et daté de 
947, et une lettre du XI° ou XIT siècle." Une notice d'une oeuvre attri- 
bué (faussement) à Abu Salih nous assure que le monastère, quoique ap- 
pauvri, existait au XIM siècle. En 1672, au moment où P. Vansleb le visite, il 
vivote encore." Il disparaîtra par la suite, en laissant un kôm imposant à côté 
de l'église, qui jusqu'à nos jours continue d'être un lieu de pèlerinage. 

En lisant la Règle, on sent tout de suite qu'on a affaire à une commu- 
nauté non structurée.” Les moines vivent dans leurs cellules, chacun 
décide pour son compte à quel moment il doit se mettre à travailler et 
pour combien de temps, chacun prend ses repas à part. Certes, avant 
d'accepter un travail, les moines doivent consulter «le père» ($ 32), c'est-à- 
dire le supérieur; mais le fait même qu'on ait éprouvé le besoin de mettre 
par écrit ce principe, prouve que les moines peuvent fort bien décider 
pour eux-mêmes. Les revenus de leur labeur leur appartiennent, ils sont 
libres de faire l'aumône soit à d'autres moines (par exemple aux malades), 
soit aux nécessiteux étrangers à la communauté. Ils peuvent même donner 
des «banquets», donc inviter des gens, probablement des séculiers. Bien 
entendu, la Règle condamne ces «banquets»; mais cela prouve qu'ils sont 
concevables. Les rapports avec les gens du siècle sont très faciles, les moi- 
nes reçoivent des hôtes chez cux, ils vont dans les villages. La Règle trouve 
nécessaire de déclarer que les femmes et les jeunes garçons ne doivent pas 
entrer dans les cellules. Le «père» de la communauté n'apparaît qu'une 
seule fois, à savoir dans un passage où il est question de l'organisation du 
travail. Je ne pense pas, cependant, qu'on puisse tirer de là la conclusion 
que son rôle était limité à la sphère économique. La Règle n'embrasse pas 
l'ensemble de la vie de la communauté, plusieurs points importants ne 
sont pas traités (par exemple, le mode d'admission des novices); il serait 
donc dangereux d'utiliser l'argumentum ex silentio. 





18 Publié par Abbott, The Monasteries (cité note 10). 

WE. Crum, Catalogue of the Coptic Manuscripts in the British Museum, London 
1905, n° 590. 

! Abu Salih, Churches and Monasteries of Egypt, éd. B.T.A. Evetts, Oxford 1895, pp. 
205-206. 

!© P. Vansleb, Nouvelle relation en forme de journal d'un voyage fait en Égypte en 1672 
et 1673, Paris 1677, pp. 274-277. 

Y Sur ce genre de communautés monastiques, voir M. Martin, Laures et ermitages 
du désert d'Égypte, dans Mélanges de l'Université saint Joseph, Beyrouth, 42 (1966), pp. 
181-198, ainsi que son exemplaire publication des restes d'une laure, La laure de Dêr 
al Dik à Antinoé, Le Caire 1971. 
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La Règle insiste que le moine doit travailler, mais ne précise pas en 
quoi consiste le travail. Nous apprenons seulement que les moines partent 
pour moissonner. 

Les moines reçoivent des dons de la part de gens riches. La Règle vou- 
drait qu'en ces occasions, les rapports entre les moines et les donateurs 
soient limités le plus possible. 

Une information intéressante ressort du $ 18: «Terram vectigalibus sub- 
jectam ne semines et societates cum dominis ne contrahas». Il faut enten- 
dre: «N'ensemence pas une terre grevée de la rente, et ne fais pas de so- 
ciété (contrat de bail) avec des propriétaires». (Ce que Abraham Ecchellen- 
sis a traduit par «vectigal» ne peut pas être un mot signifiant «impôt», car il 
n'y avait pas, en Égypte, de terres libres d'impôts °). Ce précepte prouve 
qu'il était concevable qu'un moine prenne de la terre à bail. Ce fait mérite 
d'être souligné, car nous connaissons plusieurs textes documentaires d'où il 
ressort que des moines possédaient de la terre, mais nous n'en connaissons 
aucun qui témoignerait qu'un moine cultivait la terre. Les textes littéraires 
donnent à ce sujet des témoignages contradictoires. D'une part, ils 
répètent que le travail agricole ne convient pas aux moines.” D'autre part, 
ils nous apprennent que les champs appartenant à la congrégation 
pachômienne et au monastère de Shenoute étaient cultivés par les moines 
eux-mêmes. Le témoignage de la Règle d'Antoine doit être pris au sérieux 
malgré son isolement relatif. L'absence de témoignages documentaires ne 
doit pas nous préoccuper, car si les moines cultivaient directement des 
terres qui appartenaient à eux personnellement ou à leur communauté, 
cette activité ne pouvait pas faire naître des documents. Les documents 
naissent là où des gens entrent en rapport les uns avec les autres et veulent 
se procurer des preuves pour le cas d'un conflit éventuel. L'idée qu'il n'était 
pas convenable aux moines de travailler sur les champs, sauf pour les 
moissons, était certainement répandue, mais elle n'était pas en mesure 


18 Sur les problèmes économiques du monachisme égyptien, voir mon étude Les 
aspects économiques de la vie de la communauté des Kellia, dans Le site monastique copte des 
Kellia, Genève 1986, pp. 117-144 [ci-dessus, pp. 337-362]. 

9 [La traduction faite par M.Breydy (voir ci-dessous, p. 400) - "un terrain sujet 
au tribut et taxé"- s'oppose à l'interprétation que j'ai proposée ci-dessus de ce 
passage. Il m'est cependant difficile de céder sur ce point, car, je le répète, toutes 
les terres (du moins à l'époque où la Règle est née) étaient sujettes à l'impôt. Je me 
demande si dans le texte copte (inconnu de nous) que le traducteur arabe avait 
devant ses yeux, il n'y avait pas un terme désignant un type particulier de taxe, et 
non les taxes en général. Ne connaissant pas les réalités des temps qui ont vu naître 
la version copte de la Règle, le traducteur arabe aurait mal traduit ce terme.] 

#Voir par exemple le Gerontikon, Poimen 22 (PG 65,328): «ce n'est pas une 
occupation pour un moine». 
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d'éliminer totalement ce genre d'activité parmi les moines. Si un monas- 
tère avait des terres situées dans le voisinage immédiat, les donner à bail 
devait sembler absurde, d'autant plus que beaucoup de moines étaient des 
anciens paysans. La Règle nous fait manifestement connaître la commu- 
nauté monastique de Naqlun de l'époque où les moines vivaient dans les 
grottes et où le monastère au pied de la montagne n'existait pas encore. Ce 
genre de vie, où les moines bougent librement, reçoivent librement des 
hôtes, où il n'y a pas de repas communs, ni une infirmerie assurant aux 
malades au moins l'eau, aurait été inconcevable dans un monastère. 

Une grotte avait certainement été adaptée aux besoins du culte, et c'est 
là que les moines se réunissaient chaque nuit pour la prière et qu'étaient 
célébrées les messes.?! Mais les moines pouvaient, dans certains cas, 
descendre vers la zone habitée et aller aux églises des villages, fréquentées 
par des séculiers. Cela n'allait pas sans danger pour leurs âmes; c'est 
pourquoi la Règle dit ($ 28): «Ecclesiam ad quam convenit multitudo 
hominum ne adeas». 

Les moines sont invités à ne pas s'asseoir dans les exèdres, nous pou- 
vons facilement imaginer pourquoi: les conversations qui s'y engageaient 
ne concernaient pas toujours des sujets pieux. 

Un autre précepte encore mérite d'être mentionné ($ 33): pendant 
qu'ils vont chercher de l'eau (on la puisait dans un canal), les moines 
doivent lire et méditer. Il me semble qu'il devait être impossible de lire 
pendant une marche pénible (même si les moines avaient des ânes pour 
porter les cruches). Peut-être un copiste ou un traducteur, qui ne connais- 
sait plus les conditions de vie dans les laures rupestres, a-t-il déformé le 
texte. Je suppose qu'en allant chercher de l'eau, les moines ne lisaient pas, 
mais psalmodiaient et récitaient des textes bibliques. 

B. Contzen s'est donné beaucoup de peine pour démontrer qu'il y avait 
des points communs entre la Règle d'Antoine et la Vie d'Antoine écrite 
par Athanase. Cet effort a été vain. Les deux textes n'ont pas d'affinité 
entre eux. Les ressemblances concernent des points très généraux, qui 
pourraient se trouver dans n'importe quel texte ascétique. 

Il n'y a pas de doute que saint Antoine n'a jamais songé à écrire (ou à 
dicter) une Règle. Rien dans sa Vie ni dans les apophthegmes n'indique 
qu'il ait voulu fixer par écrit son enseignement pratique. La Règle, pour 
lui, c'était la Bible, qu'il fallait lire et méditer sans cesse. Les préceptes 
concernant le mode de vie, l'organisation de la vie communautaire, appar- 
tenaient à l'enseignement oral.# Écrire une Règle aurait été contraire à la 





21 Cela doit être corrigé: voir ci-dessous, pp. 378-380. 
2 Voir Ph. Rousseau, Ascetics, Authority and the Church, Oxford 1978, chapitre 
«The Written Word». 
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logique du comportement de sa génération. Souvenons-nous que ce que 
nous connaissons comme les Règles de saint Pachôme a été écrit bien 
après la mort de Pachôme et reflète souvent l'état des monastères tel qu'il 
était plusieurs années après la disparition de leur fondateur. Ces Règles 
contiennent certainement des enseignements, voire des paroles de Pa- 
chôme lui-même, mais ce n'est pas lui qui a eu l'initiative de leur donner 
une forme écrite. 

Cependant, ce n'est pas par hasard que la Règle qui nous intéresse a 
été attribuée à saint Antoine. On sait que celui-ci entretenait des rapports 
étroits avec les moines du Fayoum. Une de ses lettres était destinée «aux 
frères bien-aimés de la région d'Arsinoé et des environs et à toutes les 
personnes qui se trouvent avec eux». Il a rendu des visites aux ascètes de 
cette région (Vita 15,1). Si des ascètes s'étaient déjà installés à Naqlun de 
son vivant (ce qui est très probable), il a dû séjourner chez eux, d'autant 
plus que Naglun est situé sur la piste qui va de Pispir au Fayoum. Certes, il 
se peut, malgré tout, que les débuts de la laure de Naglun soient posté- 
rieurs à sa mort; mais même en ce cas, le souvenir de la direction spiri- 
tuelle excercée par saint Antoine au Fayoum a dû être assez vivant pour 
qu'on püût facilement avoir l'idée de lui attribuer une Règle dont on ne 
connaissait plus l'auteur véritable ou dont on voulait augmenter l'autorité. 

La Règle doit être postérieure au milieu du IV" siècle, car, comme je 
viens de le dire, dans la première moitié du siècle, personne ne songeait 
encore à écrire des textes pareils. D'autre part, elle doit certainement être 
antérieure à la naissance du monastère, dont l'existence est indirectement 
attestée pour la première fois en 630 (les 120 moines et les 200 laïcs qui, 
d'après la Vie de Samuel, vivaient à Naglun, ne pouvaient pas habiter tous 
dans des grottes; même si nous supposons que ces chiffres sont exagérés, 
nous admettrons qu'il y avait beaucoup de gens, ce qui suppose qu'il y eût 
un couvent). À l'intérieur de la période qui s'étend du milieu du TV" siècle 
à l'an 630, rien ne nous permet de dater la naissance de notre Règle de 
façon plus précise. 


Post-scriptum (décembre 1988) 


En 1986, des fouilles ont été entreprises à Naglun par une mission ar- 
chéologique créée par le Centre Polonais d'Archéologie Méditerranéenne 
de l'Université de Varsovie et dirigée par Wlodzimierz Godlewski, du 
Musée National de Varsovie (moi-même j'en fais partie). Les résultats des 
quatre campagnes de fouilles qui ont été effectuées jusqu'à présent (1988) 
et qui ont porté aussi bien sur les ermitages que sur le monastère situé au 
pied du gabal, ont beaucoup enrichi notre connaissance de ce centre 
monastique. Entre-temps, Michel Breydy a étudié l'histoire du texte et des 
traductions de la Règle et a préparé une nouvelle traduction de celle-ci; il 
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a bien voulu me communiquer les résultats de son étude, encore inédite. 

Mon article imprimé ci-dessus ne tient pas compte de ces nouvelles 
données, il reproduit le texte de la communication que j'ai faite au Con- 
grès [HIS Congrès International d'Études Coptes, Varsovie 1984]. 


LES RAPPORTS ENTRE LES MONASTÈRES ET LES LAURES 
À LA LUMIÈRE DES FOUILLES DE NAQLUN (FAYOUM) 


Au moment où l’article précédent allait paraître pour la première fois, 
j'y ai ajouté à la fin un post-scriptum, où je signalais que des fouilles archéo- 
logiques avaient été entreprises à Naglun par une équipe dirigée par W. 
Godlewski, et je promettais de préparer bientôt une “étude exhaustive” de 
la Règle à la lumière des résultats des fouilles. Je suis malheureusement 
encore loin de pouvoir réaliser cette promesse, car à cause de la richesse du 
site, les fouilles vont durer encore longtemps et apporteront de nouvelles 
données, qui peut-être m'obligeront à changer mes opinions provisoires. 
En outre, il est impossible d’entreprendre une étude approfondie avant 
que ne soient publiés les textes coptes et arabes trouvés dans le site. Cepen- 
dant, je pense qu'il vaut la peine que je fasse dès maintenant un bilan des 
résultats des fouilles exécutées jusqu'ici (jusqu’au printemps de 1995), dans 
la mesure où ils concernent mon propos, à savoir l’histoire du monachisme 
égyptien. Faisant partie de l'équipe des fouilleurs, j'ai pu apprendre beaucoup 
pour mon compte sur le site. Cependant, c'est sur les publications de W. 
Godlewski et sur les conversations avec lui que mes informations archéologi- 
ques se fondent pour l'essentiel. 

Le monastère de Naglun se trouve à environ 1400 mètres du canal qui 
passe autour de l’oasis du Fayoum. Ce canal existait certainement déjà 
dans l’antiquité et son parcours était identique au parcours actuel, car 
celui-ci est déterminé par la configuration du terrain qui, immédiatement 
au-delà du canal, s'élève abruptement. En revanche, il est probable que 
l'eau dans le canal n'était pas aussi profonde ni aussi rapide qu'elle l'est à 
présent. En effet, la construction du second barrage d’Assouan a changé le 
régime des eaux en Égypte, en augmentant sensiblement la quantité d’eau 
dans le réseau d'irrigation; celui-ci est actuellement rempli à peu près 
uniformément pendant toute l’année, alors qu'auparavant, les variations 
du niveau étaient sensibles. Le village le plus proche de Naqlun est Qa- 
lamshah Esba, à environ 3 km de distance. Le mot Esba (qui équivaut au 
grec Érowiov) témoigne que ce village a dû naître comme une sorte 
d’annexe du village Qalamshah, qui est situé quelques kilomètres plus 
loin. Cela a dû avoir lieu au début du XIX" siècle. (Dans le village actuel, 
on trouve des restes d’architecture du XIX" siècle; ils sont du type qui 
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caractérise les riches maisons de campagne en Égypte; il se peut donc que 
le village soit né autour d’un ensemble de bâtiments, constituant la rési- 
dence d'un riche propriétaire). Il est impossible d'établir si dans 
l'antiquité, sur le site de Qalamshah Esba, il existait un village, qui aurait 
ensuite disparu sans laisser de traces. 

Naqlun est encore aujourd’hui un centre de dévotion: il y a un petit 
monastère entouré d’un mur, avec une église sous le vocable de l'archange 
Gabriel et avec des bâtiments de service, en outre, hors de l'enceinte, des 
maisons pour les pèlerins, construites au début du XX“ siècle. L'ensemble 
s'appelle Deir el-Malak Gabriyal (“Monastère de archange Gabriel”) ou 
Deir el-Khasaba (“Monastère de la poutre”). L'église actuelle fut con- 
struite entre le XI° et le XII" siècle; les fresques qui en décorent l’intérieur 
peuvent être datées de la fin du XII" ou du début du XIII siècle. 

Un ouvrage médiéval intitulé Histoire des églises et des monastères d'Égyple? 
(que la tradition attribue à tort à Abu Salih) mentionne deux églises de 
Naqlun: l’une, sous le vocable de l’archange Gabriel, l’autre, sous le 
vocable de l’archange Michel; la première aurait été entourée d’un mur à 
elle et aurait été contigué à un grand ensemble conventuel. Peu avant le 
milieu du XV” siècle, cependant, l'historien Al-Magrizi parle de notre 
monastère, qu'il appelle le monastère de l’archange Gabriel, sans men- 
tionner une église de l’archange Michel.’ La légende concernant Aur et la 
construction de l’église de l’archange Gabriel - légende que j'ai évoquée 
dans l’article précédent- a dû naître à une époque où l’église de 
l’archange Michel, appartenant à l’ancien ensemble conventuel, n'existait 
déjà plus et tout souvenir de son ancienne existence avait disparu. Les 
textes qui nous ont conservé cette légende (texte copte et texte arabe) 
appartiennent à la catégorie des ouvrages utilisés par les prédicateurs à 
Toccasion des fêtes; il est vraisemblable que le mulid en l'honneur de 


l’archange Gabriel attirait à Naqlun, chaque printemps, une foule de 


l L'explication de ce nom se trouve dans le Synaxaire éthiopien (PO 1, pp. 675- 
676, sous la date du 26 Baun): ce texte affirme que sur le toit de l’église de l’archan- 
ge Gabriel se trouve une poutre qui à chaque anniversaire de la consécration de 
l'église, se couvre de gouttes d’eau, et que des gouttes abondantes sur la poutre an- 
noncent une bonne crue du Nil, des gouttes non abondantes annoncent une mau- 
vaise cruc du Nil. 

? Cet ouvrage fut composé graduellement, entre le XII° et le XIV® siècle, On 
peut y distinguer plusieurs rédactions, dont la première est due à Abu Al-Makarim. 
Cf. J. den Heijer, The composition of the History of churches and monasteries of Egypt: some 
preliminary remarks, dans Acts of the Fifth International Congress of Coptic Studies, Roma 
1993, pp. 209-219. 

* Al-Magrizi, Hitat II, dans Churches and monasteries in Egypt and some neighbouring 
countries, éd. B. Evetts, London 1895, p. 313. 
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fidèles, ainsi qu’il le fait encore aujourd’hui. 

Hors de l'enceinte du monastère actuel (voir plan n° 1), s'étend un ter- 
rain que les archéologues appellent, d'un mot arabe, le kôm -terrain 
parsemé de fragments de céramique et de briques et qui couvre les ruines 
d'un ensemble conventuel plus ancien. Il occupe une superficie très vaste: 
3 ha. Son étendue est facile à établir, grâce à la couleur sombre de la 
surface, qui contraste avec la couleur pâle du désert. À l'intérieur du kôm, 
des fouilles ont été exécutées dans quatre secteurs choisis. 

Il est, à présent, encore trop tôt pour qu’on puisse, sur la base des fouil- 
les exécutées jusqu'ici, établir le type architectural de l’ancien ensemble 
conventuel, d'autant plus que celui-ci a subi, au cours de son existence, 
plusieurs transformations. L'étendue du monastère était tellement vaste, 
et les secteurs explorés sont tellement restreints, que toute conclusion 
serait prématurée. Il est cependant certain que nous avons affaire à un 
ensemble cénobitique, car les dimensions considérables de ce centre et la 
densité des bâtiments dont il se composait, excluent la possibilité qu'il 
s'agisse d’une communauté semi-anachorétique. D’après ce que nous 
savons sur les monastères cénobitiques en général, nous pouvons admettre 
qu'il y avait ici des cuisines communes et un réfectoire commun; mais nous 
ne pouvons pas (pour le moment) savoir s’il y avait de grands dortoirs ou 
si, au contraire, ce monastère, comme celui de Bawit (que nous 
connaissons bien), était une une sorte de grand ‘village monastique’, avec 
de nombreuses maisonnettes, situées les unes près des autres. Dans le 
second cas, les moines auraient joui d’une liberté considérable en ce qui 
concernait la prière privée, la lecture, le travail: ils auraient pu (quoique 
cela ne fût pas bien vu des supérieurs) faire du travail supplémentaire 
pour leur propre compte, afin d’accumuler de l'argent pour les cas d’une 
maladie, de la vieillesse, d’un déménagement vers un autre lieu d’ascèse:;* 
il leur aurait été plus facile de converser avec les frères voire - quoique 
dans une moindre mesure, à cause de l’existence de la porte surveillée du 
monastère - avec des personnes du ‘monde’. 

Les fouilles ont mis au jour une de ces tours et qui sont que les archéo- 
logues appellent, d’un mot arabe, kasr caractéristiques de l’architecture 
monastique d'Égypte: une tour qui servait surtout de lieu de refuge et/ou 
de magasin. Sa construction date du VI° siècle. On a mis au jour également 
des restes d’une église et d’un bâtiment qui l’entourait et dont la fonction 
n’est pas encore claire. Dans ce secteur, on a trouvé des restes d’enduit 
avec des fragments de fresques: celles-ci décoraient des locaux au premier 
étage, dont les murs se sont écroulés et sont tombés au parterre. Les 
couleurs de ces fragments sont proches de celles des fresques de l’église 





1Cf. Jean Cassien, De institutis coenobiorum VII, 7 (Sources Chrétiennes 1965). 
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actuelle de l’archange Gabriel, qui datent des XII° -XII siècles. Il est 
impossible d’établir combien de temps l’ancien monastère a continué 
d’être habité après le XIII" siècle. Lors de son voyage en 1672-73, J.M. 
Vansleb prit ses ruines pour les ruines d’une ville:’ elles ont dû être, à cette 
époque, encore assez imposantes. 

Les fouilles dans le dépôt d’ordures ont donné de la céramique de di- 
vers types, des objets en métal et en bois, des fragments de tissus, des 
papyrus grecs et copies. Ces trouvailles prouvent que cet endroit était 
utilisé comme dépôt d’ordures au VI‘ et au VIF siècle, peut-être aussi au 
début du VIII. 

Dans la cave, située non loin du dépôt d’ordures, on a trouvé de très 
nombreuses amphores couleur chocolat, disposées en quelques rangées. 
Les vases de ce type ne peuvent pas être datés de façon précise; on sait 
cependant qu'ils étaient en usage de la fin du VI‘ au VHI“ siècle. 

Le kôm s'étend presque jusqu’à la ligne des collines qui s'appellent Ga- 
bal Naglun. Celles-ci ont 5 kilomètres de long et 700 mètres de large. Leur 
hauteur (par rapport à la base du gabal) est de 40-45 mètres. Elles sont 
composées de différentes roches tertiaires, pour la plupart friables et 
subissant facilement l'érosion. Le Gabal Naglun est très articulé, ainsi qu'il 
ressort du plan 1. Les nombreux et courts wadi aussi bien que les pentes 
des collines sont complètement dépourvus de végétation. 

Dans le gabal se trouvent de nombreux ermitages: nos prospections de 
surface en ont relevé environ 90. En outre, des traces de constructions sont 
visibles dans le désert, près du canal, à l'endroit où celui-ci est le moins 
distant du monastère. Ces restes n’ont pas encore été fouillés; c’est pour- 
quoi nous ne savons pas encore s’il y avait là des ermitages ou des bâti- 
ments de service. La seconde hypothèse n’est pas à écarter, car il est pro- 
bable que c’est justement à cet endroit qu’on traversait le canal. Sil en 
était vraiment ainsi, on peut supposer qu'il y avait ici des magasins et un 
local pour les moines qui s’occupaient du bac. Cependant, il se peut que le 
lieu du passage ait été choisi en fonction, non pas de la distance par 
rapport au monastère, mais de la position du village le plus proche de 
l’autre côté du canal - et nous ne savons pas où se trouvait le village le plus 
proche. En revanche, il est certain que c’est ici qu’on venait puiser l’eau 
pour le monastère et pour les ermitages. (Dans le Gabal Naqlun, il n’y a pas 
d’eau du tout; et il n’est pas vraisemblable qu’au pied du gabal il y ait eu un 
puits: pour trouver de l’eau, on aurait dû creuser un puits très profond). 

Trois ermitages ont été fouillés jusqu’à présent. À en juger par les pa- 
pyrus et la céramique qu’on y a trouvés, ils étaient habités à peu près à une 


* J.M. Vansleb, The present state of Egypt, or a new relation of a late voyager into that 
kingdom, performed in the years 1672.1673 , London 1678, pp. 166-167. 
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même époque. Les résultats de la prospection de surface suggèrent que 
cela vaut également pour les autres ermitages; naturellement ce n’est là 
qu’une constatation provisoire; il se peut fort bien que l’exploration d’au- 
tres ermitages nous amène à la corriger. Nous constatons en outre qu’entre 
les matériaux trouvés dans les ermitages et ceux trouvés dans le dépôt 
d’ordures du kôm du monastère, il n’y a pas de décalage chronologique. 

Les fouilles dans les ermitages et celles dans le dépôt d’ordures ont 
fourni un nombre considérable de textes, écrits sur papyrus ou, plus 
rarement, sur parchemin. On a trouvé aussi une dizaine de textes tardifs, 
écrits sur papier, et très peu d’ostraka (le rapport numérique entre les 
papyrus et les ostraka est significatif: il témoigne que le papyrus, au 
Fayoum, n’était pas très cher). Les textes sont rédigés en grec, en copte ou 
en arabe. Ce sont des fragments soit d'oeuvres littéraires (parini lesquels il 
vaut la peine de mentionner une partie d’un codex contenant des psaumes 
en grec), soit de documents (correspondance, comptes). La présence de 
textes grecs de différents types témoigne qu’à Naqlun, aux VI-VII! siècles, 
vivaient des ascètes qui parlaient grec. Ce fait mérite d’être signalé, car il 
ne manque pas de savants qui pensent qu’en dehors d'Alexandrie et de 
l’ensemble nitrien, les moines d'Égypte étaient exclusivement coptes. 

La plupart des ermitages sont concentrés dans ces endroits du gabal qui 
présentaient des conditions favorables pour la construction d’habitations 
de ce type. Leurs constructeurs cherchaient des endroits où il serait possi- 
ble, non seulement de creuser des cellules dans la roche, mais aussi 
d'aménager un espace pour la cour. Il est vrai qu’on élargissait cet espace 
au moyen des débris résultant du creusement de la roche; mais si la paroi 
du gabal était trop escarpée, cette opération ne pouvait servir à rien. 

La distance entre les ermitages n’est normalement pas considérable. 
Leur disposition à l’intérieur des wadi mérite d’être traitée avec attention. 
Au cours de la prospection de surface, nous avons appris que si l’on dé- 
couvre quelque part un ermitage, il faut en chercher patiemment d’autres 
dans les alentours. Les ermitages isolés sont très rares. 

Nous ne pouvons pas (et ne pourrons jamais) établir combien 
d’ermitages étaient occupés en même temps, à un moment donné: les 
sources archéologiques, en effet, ne permettent pas de dater de manière 
précise la période pendant laquelle les ermitages ont été habités (cela est 
vrai également des fouilles dans d’autres laures semi-anachorétiques, par 
exemple aux Kellia). La durabilité des ermitages n'était pas du tout uni- 
forme: certains ermitages ont été tôt ou tard détruits à la suite de 
l'effondrement de la roche, affaiblie par le creusement; d’autres ermitages 
se sont conservés jusqu'à aujourd’hui. Les ermitages abandonnés pou- 
vaient être à nouveau occupés après une interruption assez longue (même 
après quelques dizaines d'années); dans ce cas, ils nécessitaient des tra- 
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vaux de réfection: il fallait éliminer le sable accumulé par le vent, recouvrir 
à nouveau l’intérieur d’un enduit de limon, creuser une nouvelle fosse 
pour les vivres, réparer le muret d'enceinte, etc. 

J'ai déjà dit que les cellules étaient creusées dans la roche; il faut ajou- 
ter que les constructeurs utilisaient des briques crues, lorsqu'il s'agissait de 
bâtir de petits murs ou de remplir des trous dans les parois extérieures. Il 
est en outre probable qu’on construisait des bâtiments de service (par 
exemple des kasr) en briques crues: nous avons observé des traces de 
pareils bâtiments dans la cour de certains ermitages que nous n'avons pas 
encore fouillés. 

Rien de ce qu’on a trouvé jusqu'ici dans l’ensemble de Naqlun n'est 
antérieur à la dernière partie du V“ siècle. Il faut donc rejeter l'hypothèse 
que j'ai énoncée dans mon article précédent (avant le début des fouilles) 
et selon laquelle le centre monastique de Naqlun serait né au IV‘ siècle. 

La Règle fut écrite à un moment où le monastère cénobitique au pied du 
gabal n'existait pas encore: en effet, aucun de ses préceptes ne tient compte 
de l’existence d’un monastère cénobitique, et il est tout à fait invraï- 
semblable que l’auteur de la Règle ait délibérément ignoré le monastère. 

Cependant, un germe du futur monastère a dû exister, au pied du ga- 
bal, déjà à ce moment-là. Il a dû y avoir avant tout une église, car il ressort 
de la Règle que l’église n’était pas très éloignée de la laure (les moines, en 
effet, s'y rendent tous les jours pour prier), et d'autre part, nous n'avons 
pas observé jusqu'ici de traces d’une église ou d’une chapelle dans le gabal 
(il est vrai que cet argumentum ex silentio n'est pas décisif, tant que nous 
n'aurons pas fouillé tous les groupes d'habitations dans le gabal). 

Qu'une église importante ait existé en bas dès cette première phase, est 
confirmé - comme W. Godlewski l'a remarqué - par la présence, dans l’en- 
semble de Naqlun, de nombreux éléments de décoration sculpturale de 
bonne qualité, datables de la fin du V° ou du début du VI‘ siècle. On en 
trouve aussi bien dans l’église actuelle de l'archange Gabriel, où ils furent 
insérés dans les murs pour des buts esthétiques, que parmi les ruines du 
monastère et même dans le dépôt d’ordures. Leur style est uniforme. Il est 
invraisemblable qu'on ait fait venir ces éléments de loin, et d'autre part, 
rien ne suggère qu'il y ait eu dans le voisinage, au-delà du canal, un grand 
édifice susceptible d’être pillé. Il faut donc penser qu'ils furent produits 
sur place au temps où fut construite l’église la plus ancienne (ou du moins 
l'église monumentale la plus ancienne: nous ne pouvons pas exclure qu’il 
y ait eu d’abord une toute petite église, une chapelle). 

A côté de l’église se trouvaient des bâtiments de service. Il n’est pas à 
exclure que le kasr découvert en bas ait été construit au temps où il y avait 
une laure, mais pas encore un monastère. Je rappelle que la Règle prescrit 
que pour entreprendre un travail, tout moine doit s’accorder avec le chef 
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du monastère: cela témoigne de l'existence d’un certain contrôle sur les 
activités économiques des moines vivant dans les ermitages. Le kasr servait 
surtout comme un lieu sûr pour emmagasiner les vivres, les matières 
premières, les produits finis du travail artisanal des moines. 

Un ensemble d’ermitages dans le gabal coexistant avec une église et un 
centre économique: voilà une situation qui correspond tout à fait à celle 
que l’ Historia monachorum atteste dans le cas du centre monastique dirigé 


par Apollô:f 


“Nous avons vu aussi un autre saint homme, du nom d’Apollé, aux con- 
fins d'Ilermoupolis en Thébaïde |...]. Nous avons donc vu cet homme qui 
avait dans le désert, au pied de la montagne, des ermitages, où il était père 
de cinq cents moines. Il était célèbre en thébaïde et il avait à son actif de 
grandes oeuvres, le Seigneur faisait par lui beaucoup de miracles, toute 
sorte de prodiges s'accomplissant par lui”. [...] “Nous étions allés à lui, trois 
frères de notre groupe. Or, dès qu'ils nous eurent aperçus de loin, les frères 
nous reconnurent, car ils avaient appris à l’avance, d’Apollò, la nouvelle de 
notre arrivée. [...] Ils nous conduisaient ainsi, les uns en tête, les autres sui- 
vant derrière, au chant des psaumes, jusqu’à ce que nous fûmes arrivés près 
de lui. Le père Apollô avait entendu la voix des psalmistes, et il était venu à 
notre rencontre comme il avait accoutumé à l'égard de tous les frères. 
Quand il nous eut aperçus, il se prosterna le premier, s'étendant tout du 
long à terre, puis, une fois relevé, nous embrassa, nous fit entrer, et après 
avoir prié pour nous et nous avoir lavé les pieds de ses propres mains, il 
nous invita à la réfection. Il n'en agissait ainsi qu'à l'égard des frères en visi- 
te chez lui. Car, pour ce qui est des frères de sa compagnie, ils ne prenaient 
pas de nourriture avant d’avoir communié à l'Eucharistie du Christ: ce 
qu'ils faisaient chaque jour à la neuvième heure. Puis, après un repas, ils 
s’asseyaient et écoutaient ses instructions sur tous les commandements jus- 
qu’à l’heure du premier somme. Ensuite, les uns se retiraient au désert, 
récitant par coeur les Écritures toute la nuit; d’autres continuaient sur place 
de louer Dieu par des hymnes sans s’arrêter jusqu’au jour: je les ai vus moi- 
même de mes yeux commencer les hymnes le soir et ne point cesser de 
chanter jusqu’au matin. Quoi qu'il en soit, beaucoup d’entre eux ne des- 
cendaient de la montagne qu’à la neuvième heure, participaient à 
l'Eucharistie, et s'en retournaient ensuite, en se contentant de la seule 
nourriture spirituelle jusqu’à l’autre neuvième heure: cela, beaucoup 
d’entre eux le faisaient durant plusieurs jours”. 


La même structure qui apparaît dans le monastère d’Apa Apollé, appa- 
raît également dans le monastère de Samuel (Deir el Sanad, plus tard 
connu sous le nom de Deir el Gizaz), situé à 7 km de distance de Nagada. 





$ Historia monachorum in Aegypto, éd. A.-J. Festugière, Bruxelles 1961, chap. VIIL. 
J'emprunte la traduction à A.J. Festugière, Les moines d'Orient, IV,1, Paris 1964, pp. 
46-47, 59-60. 
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D'abord, son centre, qui se trouvait au pied du gabal Bendhadab, se 
composait d’une église, de magasins, d’une école et des cellules de 
quelques moines qui dirigeaient la communauté; tous les autres moines 
vivaient dans le gabal, dans des ermitages individuels ou dans des groupes 
d’ermitages. Plus tard, de cet ensemble lâche se développa un monastère, 
qui eut une brève période de splendeur, puis, dans les années Trente du 
VIF siècle, déclina et disparut.’ 

Est-ce qu'une situation de ce genre (des ermitages dans le gabal, et au 
pied de celui-ci un réfectoire et une église) existait égalernent à Naqlun? 
Je ne le pense pas, car tous les ermitages qui ont été fouillés jusqu'ici 
avaient une cuisine, ce qui prouve que les ermites préparaient eux-mêmes 
leurs repas. Peut-être (mais il n’y a pas moyen de s’en assurer) se rencon- 
traient-ils pour un repas commun après la messe le dimanche matin (ainsi 
que cela se faisait à Nitria et aux Kellia, où il y avait une cuisine et un 
réfectoire près de l’église). D’autre part, on n’a trouvé, dans les ermitages 
de Naglun, aucune trace de fours servant à cuire le pain: évidemment, les 
moines cuisaient leur pain dans un four commun situé au pied du gabal 
(on constate là une situation analogue à celle de Nitria °). Dans le Gabal 
Naglun, cuire le pain dans les ermitages aurait inutilement augmenté les 
difficultés; il était raisonnable de raccourcir le plus possible le chemin qu’il 
fallait parcourir pour transporter l’eau et le combustible, Le four commun 
pouvait être utilisé individuellement par chaque moine: en ce cas, chacun 
venait ici avec son blé ou sa farine et cuisait pour lui-même du pain, par- 
fois destiné à lui suffire pendant longtemps, même quelques mois. Le four 
pouvait être utilisé également pour produire du pain qui était ensuite dis- 
tribué à l’occasion de la rencontre du samedi et du dimanche: en ce cas, 
les moines recevaient du pain en échange des produits de leur travail 
qu’ils remettaient à l’économe de la communauté pour la vente.’ Laquelle 
de ces deux possibilités était réalisée à Naqlun? Nous ne pouvons pas 
répondre à cette question. 

Quand et comment le centre situé au-dessous de la laure s’est-il trans- 


7 Voir J. Doresse, Deir el Gizaz ou couvent de Samuel: un monastère thébain oublié ... et 
même disparu, dans Aegyptus 69 (1989), pp. 165-177. 

# Apophthegmes des pères du désert, Abba Théodore de l’Ennaton, 1: “Abba Théo- 
dore de l’Enaton disait: ‘Quand j'étais jeune, je demenrais au désert. J'allai un jour 
à la boulangerie pour faire deux pains, et j'y trouvai un frère voulant lui aussi faire 
des pains, mais il n'avait personne pour l'aider. Je laissai donc de côté les miens 
pour lui donner un coup de main pour cuire ses aliments. Puis vint un troisième, 
et je fis de même; et ainsi de suite pour chacun de ceux qui arrivaient. Je fis six 
fournées. Plus tard, je fis mes deux pains à moi, lorsqu'il n’y eut plus personne à 
venir'.” 

° Jean Cassien, Conlationes XIX,A. 
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formé en un monastère? Un monastère existait ici déjà aux temps de 
Samuel, fondateur du monastère de Kalamun et qui fut moine à Naglun 
pendant trois ans et demi, après 631 et avant 635. Voilà tout ce qu'on peut 
dire à ce sujet. Ce qui est sûr, c’est qu'après la construction du monastère, 
la laure dans le gabal a continué à exister. Ce qu'on a trouvé jusqu'ici dans 
les ermitages est datable des VIVI siècles; rien ne permet de penser que 
les ermitages aient été utilisés de manière systématique après le IX“ siècle; 
ils ont pu cependant être utilisés de manière sporadique encore au XIIS, 
peut-être aussi au XIII siècle. 

Nous avons donc affaire, pendant quelques siècles, à un centre monas- 
tique double, composé d’une laure semi-anachorétique et d’un monastère 
cénobitique. Ce fait mérite d’être souligné, car jusqu'à présent, les 
historiens du monachisme égyptien ont supposé que les laures, qu'ils 
concevaient comme une forme inférieure d'organisation monastique, 
disparaissaient dès qu'un monastère naissait dans le voisinage. Les résultats 
des fouilles à Naglun nous obligent donc de revoir toute la question des 
rapports entre les monastères de type cénobitique et les ermitages situés à 
proximité. 

La laure et le monastère de Naglun constituaient-ils un seul organisme 
ou deux organismes? À mon avis, c’est la première de ces deux hypothèses 
possibles qu'il faut choisir. Mon opinion résulte de l’examen de la situa- 
tion topographique de l’ensemble. Tous les habitants des ermitages se 
servaient de la même église (ou, plus tard, probablement, du même 
groupe d'églises, car nous savons que dans d’autres centres monastiques 
de dimensions comparables, il y avait plus d’une église), du même canal 
pour puiser l’eau, des mêmes sentiers menant vers “le monde”. Il n’est pas 
vraisemblable que les moines de la laure aient été indépendants de 
l'organisme qui s'était formé autour de l’église où ils allaient prier et près 
de laquelle ils passaient chaque fois qu’ils allaient puiser de l’eau dans le 
canal ou qu'ils se rendaient dans “le monde”. L'existence d’une église 
commune a une importance décisive. Une lecture attentive des apoph- 
tegmes et de l’ Historia Lausiaca de Palladios nous apprend que dans ceux 
parmi les centres monastiques où il n’y avait pas une direction générale 
institutionnalisée (voir le cas des Kellia), cette fonction était normalement 
remplie par le presbytre de l’église (ou l’archipresbytre, ou le rpeofütepoc 
kai Myovuevog - le titre pouvait varier), qui était toujours l'organisateur du 
culte, parfois aussi l'intermédiaire entre les moines et “le monde” (c’est à 


!° A cette question a touché, en passant, W. Hengstenberg dans ses Bemerkungen 


zur Entwicklungsgeschichte des ägyptischen Mônchtums, pp. 359-360, ainsi que dans son 
compte rendu du livre de A.A. Schiller, Ten Coptic legal texts, dans Byzantinische 
Zeitschrift 34 (1934) pp. 78-95. 
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lui qu’étaient confiés les dons pour les moines, c’est lui qui les distribuait, 
tout en en retenant une partie pour les repas communs). Dans les centres 
cénobitiques d’une certaine importance, tels que celui de Naqlun, cette 
fonction était remplie par le prieur; les moines vivant dans la laure voisine 
et pour lesquels l’église du monastère était le lieu du culte quotidien, ne 
pouvaient pas demeurer en dehors du contrôle de celui qui dirigeait 
l’église. Nous ne possédons pas de sources qui pourraient nous permettre 
de savoir quelles étaient, pour les moines vivant dans une laure, les 
conséquences de leur appartenance à un centre à structure double, en ce 
qui concernait la sphère du culte privé, du travail, de l'emploi du temps, 
etc. Notre ignorance, dans ce domaine, ne concerne pas seulement 
Naglun, mais aussi tous les autres centres analogues. 

La Vie de Samuel, 8, affirme qu’au temps où Samuel séjourna à Naglun, 
il y avait là 120 moines et 200 hommes qui n’étaient pas moines. Ce rapport 
numérique entre les deux groupes ne me paraît pas suspect: dans d’autres 
monastères d'époque tardive il y avait beaucoup de non-moines, apparte- 
nant à diverses catégories: serviteurs, artisans et marchands travaillant pour 
le monastère, malades, etc. Je pense qu’on peut accepter (grosso modo) les 
chiffres concernant Naqlun, donnés par l’auteur de cette Vie (qui écrivait 
vers la fin du VIII ou au début du IX° siècle), car, lorsqu'il décrit la crois- 
sance de la communauté de Kalamun, il donne des chiffres étonnamment 
réalistes:!! s’il n’a pas cédé à la tentation de donner des chiffres exagérés à 
un endroit. où cela aurait été naturel, pourquoi l’auraitil fait là où il 
s'agissait de Naglun? Malheureusement, nous ne pouvons pas savoir si le 
chiffre de 120 moines concerne le seul monastère ou le monastère et la 
laure ensemble. 

Quelques textes littéraires parlent de moines qui quittent un monastère 
pour aller vivre dans un ermitage situé tantôt très loin, tantôt tout près, et 
qui reviennent périodiquement au monastère. Le modèle de ce compor- 
tement fut donné par saint Antoine: celui-ci quitta Pispir et s'établit près 
de la mer Rouge, à l'endroit où se trouve aujourd’hui le grand monastère 
qui porte son nom. Shenoute se comportait de façon analogue: il possédait 
dans le désert, non loin du monastère, une cellule dans laquelle il se 
retirait chaque fois qu’il désirait la solitude, et dont les moines du monas- 
tère savaient où elle se trouvait. Samuel aussi, pendant son séjour à 
Naqlun, étant gêné par le grand nombre de gens qui voulaient le voir, se 
réfugia dans un ermitage situé à un mille de distance du monastère; de là, 


H Quatorze moines de Naglun et cinq de ‘Takinash se transfèrent à Qalamüûn, et 
dix-sept hommes se font moines à Qalaman: cela fait en tout trente-six moines 
(Vita, 87-89). 

1? Sinuthii Vita bohaïrice, ed. J. Leipoldt, Paris 1906, $$ 30, 119, 122. 
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il revenait régulièrement au monastère pour le samedi et le dimanche." 
Plus tard, lorsqu'il était le chef du monastère de Kalamun, il confia, à un 
certain moment, la direction des affaires courantes à l’un des frères et se 
retira dans un ermitage situé à la distance d’un jour et demi de marche; de 
là, il revenait à Kalamun tous les trois mois.!! Isaac, le futur patriarche 
d'Alexandrie (689-692), lorsqu'il était dans son monastère, le quittait tous 
les ans pour la période du carême et s'enfermait dans un local non préci- 
sé. L'une des Vies qui font partie du synaxaire, un récit bâti avec des 
éléments fictifs et qui concerne un moine du nom d'Abraham, affirme que 
celui-ci demanda à Pachôme la permission de vivre dans une grotte:! ce 
récit témoigne de l'existence, dans la littérature copte, d’un topos d’après 
lequel un moine particulièrement pieux, après avoir commencé son ascèse 
dans un monastère, se transfère dans un ermitage. 

Il arrivait parfois que le prieur d’un monastère ordonne à un moine, 
coupable d’un péché particulièrement grave, de s'enfermer dans une 
grotte ou dans une cellule située hors du monastère. En ce cas, on appor- 
tait du monastère à ce reclus l’eau et la nourriture." 

Cependant, les cas, dont je viens de parler, des grands saints ou des 
grands pécheurs qui quittaient leur monastère pour se retirer dans un 
ermitage, ne nous aident pas à comprendre la situation qui existait à 
Naglun du fait du caractère double de ce centre monastique. Ici, en effet, 
choisir de vivre dans un ermitage plutôt que dans le monastère 
n'équivalait pas à choisir des conditions de vie plus dures. La plupart des 
ermitages étaient situés, par rapport au monastère et aux autres ermitages, 
de telle manière que le fait de vivre dans le gabal n’augmentait pas le 
degré de solitude. Les ermitages formaient des ensembles, et les moines et 
leurs serviteurs marchaient souvent par les sentiers des wadi pour différen- 
tes raisons (allant à l’église commune pour les prières quotidiennes et 
pour la messe du dimanche, allant puiser de l’eau ou se procurer les 
matières premières pour leur travail, etc.). Ceux parmi les moines qui 





LB Vita, 30. 

1 Vita, 35. Je doute cependant que l'ermitage de Samuel ait été tellement 
éloigné du monastère: en effet, il ressort du récit ultérieur de la Vita que Samuel 
intervenait sans cesse dans la vie quotidienne du monastère; je pense qu’il n'aurait 
pu le faire en habitant à une distance d’un jour et demi de marche et en visitant le 
monastère une fois tous les trois mois. 

18 Vie d'Isaac, patriarche d'Alexandrie, éd. E. Porcher, PO 11, Paris 1915, p. 338. 

1 Synaxaire, éd. R. Basset, PO 1, Paris 1904, pp. 377-379. 

! Voir par exemple Sinuthii Vita bohairice, 38-41. 

Les coutumes des moines palestiniens, établies d'abord par Eutychios et 
accueillies ensuite dans d'autres milieux monastiques, étaient différentes. Voir DJ. 
Chitty, The desert, a city. London 1966, pp. 84-85. 
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habitaient des ermitages dans les pentes du gabal tournées vers l’oasis, 
avaient sans cesse sous les yeux tout ce qui se passait en bas. 

Si le choix entre la vie dans un monastère et la vie dans un ermitage 
n’était pas déterminé par le degré d’avancement dans la voie des vertus 
ascétiques, par quoi était-il déterminé? La question se pose d’une manière 
particulièrement nette dans le cas de Naglun, à cause du fait que les deux 
formes coexistent ici spatialement côte à côte. Mais elle concerne Pensem- 
ble du monachisme égyptien, où, jusqu’au VIII siècle, il y a à la fois des er- 
mitages et des koinobia. Et pour lui donner une réponse, il nous faut cher- 
cher des données dans la documentation concernant l’ensemble du mona- 
chisme égyptien, car il n’y en a pas dans les sources concernant Naqlun. 

Naturellement, il est nécessaire de tenir compte de facteurs tels que le 
tempérament et l’état de santé des individus (il est évident que les hom- 
mes malades, ayant besoin de soins, ou ceux qui avaient difficulté à mar- 
cher ne pouvaient guère vivre dans des ermitages). 

Il existait cependant également des facteurs économiques." Un moine 
ne pouvait s'installer dans un ermitage que s’il possédait des moyens éco- 
nomiques suffisants. Pour construire un ermitage, il fallait faire venir des 
artisans du dehors et les payer. Pour s'installer dans un ermitage déjà 
existant, il fallait l’acheter ou, s’il était abandonné depuis longtemps, le 
réparer, ce qui comportait une dépense. L'équipement des cellules était 
certes modeste, mais il fallait tout de même pouvoir l’apporter de la maison 
ou l’acheter. En outre, les hommes très âgés ne pouvaient habiter dans le 
gabal que si quelqu'un leur fournissait régulièrement l’eau: soit un ser- 
viteur , soit un porteur d’eau travaillant pour une rémunération établie d’a- 
vance (nous connaissons un contrat conclu entre un stylite vivant au bord 
d’Antinoé et un homme qui s'engage à fournir au stylite lui-même et aux 
moines qui s'occupent de lui, quatre récipients d’eau par jour: P. Turner 54, 
du VI: siècle). Certes, un homme dépourvu de moyens pouvait devenir un 
disciple d’un moine vivant dans un ermitage et en ce cas, il avait quelques 
chances d’entrer en possession de l’ermitage après la mort du maître; mais 
ce n’était qu’une possibilité parmi d’autres, car le maître pouvait avoir plus 
d’un disciple, en outre il pouvait, suivant une coutume répandue, vendre 
son ermitage, ne fût-ce que pour laisser après sa mort de l'argent destiné à 
des offrandes à faire pour le salut de son âme. 

D'ailleurs, même les hommes qui décidaient d’entrer dans un monas- 
tère cénobitique étaient parfois obligés d'acheter leur cellule. Nous 





Des aspects économiques de la vie dans les communautés monastiques, je me 


suis occupée dans un article publié d'abord en 1968 dans l'ouvrage collectif Le site 
monastique des Kellia et réimprimé ci-dessus, p. 337-862; malgré le titre, cet article ne 
traite pas que de la laure des Kellia. 
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possédons des textes qui prouvent qu'au monastère d’Apa Apollò de 
Bawit, dans les années 832-850, existait la coutume d’acheter des cellules.” 
Cet énorme centre monastique, qui s'étendait au bord du désert sur une 
surface longue 700 mètres, est connu grâce aux fouilles menées ici par J. 
Clédat, E. Chassinat, C. Palanque et J. Maspero (1901, 1904, 1913) - fouilles 
qui ont été publiées d’une façon pas très satisfaisante et qui n’ont pas été 
achevées (seule une partie de l'immense kôm a été fouillée). Le monastère 
était composé d’un grand ensemble de locaux (pour le moins d’un oratoi- 
re commun, de chambres à coucher et de locaux pour le travail), ce qui 
assurait à ses habitants une liberté considérable, car chaque moine pouvait 
s'adonner à ses prières et lectures individuelles aussi bien qu’au travail 
dans des locaux qui lui appartenaient. Les moines qui achetaient une 
cellule de l’archimandrite du monastère, gardaient jusqu’à leur mort le 
droit d’en disposer, mais après leur mort, la cellule redevenait la propriété 
du monastère (c’est-à-dire de sa diakonia). Il vaut la peine d’attirer 
l'attention sur un cas attesté par le document B.M. Or. 6206: ici, une cellule 
est achetée par un moine d’un autre monastère, du monastère d’Apa 
Pamoun, voisinant avec celui d’Apa Apollô; rien n'indique que l’acheteur, 
qui - remarquons-le - était économe de son monastère, ait eu l'intention 
de se transférer au monastère d’Apa Apollò. Un autre cas est tout aussi 
intéressant: trois moines (qui s'appellent eux-mêmes apotaktikoi 8!) achè- 
tent deux groupes de cellules. L'un des documents mentionne un local 
adjacent à une cellule et qui est destiné au travail: dans ce local on pourra 
construire un four à pain (évidemment, ce projet avait déjà été discuté 
auparavant); ce même local devra demeurer la propriété de la diakonia et 
le four éventuel devra servir à tous les moines - ce qui témoigne qu’au 
moins à l’époque tardive, à laquelle ces documents appartiennent, les 
moines de ce monastère prenaient une partie de leurs repas chez eux, et 


2° Les documents coptes témoignant de la vente de cellules à Bawit ont été 
publiés provisoirement par M. Krause, Das Apa-Apollon Kloster in Bawit. 
Untersuchungen unveròffenilichier Urkunden als Beitrag zur Geschichte des ägyptischen 
Mônchtums, Theolog. Dissert., Leipzig 1958. Malheureusement cette thèse de docto- 
rat n'a pas été publiée; elle m'a été accessible sous la forme de texte dactylo- 
graphié, j'ai entendu dire que M. Krause en a préparé une nouvelle rédaction, qui 
va être publiée. Des documents de Bawit M. Krause s'est occupé également dans 
l’article Zur Möglichkeit von Besitz im apotaktischen Mônchtum Agyptens, dans Acts of the 
Second International Congress of Coptic Studies, Roma 1985, pp. 126-129. Les 
renseignements fondamentaux sur Bawit et des indications bibliographiques se 
trouvent dans The Coptic Encyclopedia, s.v. Bawit. 

2! Sur la signification de ce terme, voir l'étude récente et très intéressante de 
JE. Goehring, Through a glass darkly: diverse images of the apotaktikoi of early Egyptian 
monasticism, dans Semeia 58 (1992), pp. 25-45. 
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non dans le réfectoire (situation qui aurait été impossible dans les 
monastères pachômiens: ici, les moines prenaient leurs repas exclusive- 
ment dans le réfectoire commun). 

Dans son commentaire aux documents en question, M. Krause a soute- 
nu que la coutume d’acheter les cellules était née à l’époque arabe, lorsque 
les communautés monastiques furent soumises à un lourd impôt, qui ruina 
beaucoup de monastères, incapables de le payer, et fit de la tâche de réunir 
largent nécessaire pour le payer le souci principal des prieurs. Cependant, 
Pachat de cellules est attesté dès avant la conquête arabe de l'Egypte. Le 
témoignage le plus instructif est celui qu'offre un dossier très intéressant, 
né vers l’an 511 et concernant un monastère du centre monastique de 
Labla, dans le Fayoum, tout près de la pyramide de Hawara.* Un autre 
témoignage est offert par un fragment des préceptes ascétiques d’Isaïe de 
Gaza, conservé par un papyrus du V° siècle.” Isaïe envisage le cas d’un 
moine qui aurait acheté une cellule et payé les frais de construction, et qui 
aurait ensuite abandonné cette cellule: s’il revient et qu'il trouve la cellule 
occupée par un autre, il doit s’en procurer une autre; si le nouvel occupant 
abandonne la cellule de sa propre initiative, le propriétaire précédent peut 
l’occuper sans commettre un péché; dans aucun cas, cependant, il n’a le 
droit de demander la restitution d’objets qu’il y aurait laissés. Il vaut la 
peine, enfin, de citer un texte né hors de l'Égypte et où il est question de 
l’achat ou de la construction de monastères et de “lieux de repos”: dans les 
Plérophories de Jean Rufus, évêque de Maïouma, quelqu'un, en regardant 
des monastères abandonnés, dit: “Comment se fait-il que tous ces moines 
soient partis pour Jérusalem et se soient condamnés à se trouver de 
nouvelles retraites, à acheter ou à bâtir des monastères et des lieux de 
repos, pendant qu'ils abandonnaient toutes ces constructions à la ruine?” 

Les hommes qui entraient dans une communauté monastique les 
mains vides ont dû être peu nombreux. Ils risquaient en effet de demeurer 
des disciples-serviteurs jusqu’à la fin de leur vie. 

Une cellule dans un monastère coûtait certainement moins qu’un er- 
mitage spacieux. Il est vraisemblable que parmi les hommes qui décidaient 
de se faire moines, ceux qui appartenaient à la couche moyenne ou supé- 
rieure choisissaient le plus souvent - si la santé le leur permettait - de vivre 
dans un ermitage, car cela leur assurait des conditions de vie plus proches 


® B.C. McGing, Melitian monks at Labla, dans Tyche5 (1990), pp. 67-94. 

2 Publié par E.R. Hardy, A fragment of the works of the abbot Isaias, dans Annuaire 
de l’Institut de Philologie et d'Histoire Orientales et Slaves 7 (1939-1944), pp. 127-140. 

* Jean Rufus, évêque de Maïouma, Plérophories, éd. F. Nau, PO 8, Paris 1912, p. 
693. 
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de celles auxquelles ils étaient habitués dans “le monde”. 

La vente et l’achat de cellules et d’ermitages deviendront pour nous 
plus faciles à comprendre, si nous tenons compte du fait que les monastè- 
res ne disposaient pas de manière stable de ressources économiques 
importantes. Il est particulièrement frappant de constater que, contraire- 
ment à l'Église, qui devint avec le temps un grand propriétaire foncier, les 
monastères possédaient relativement peu de terre. Certes, ils recevaient 
de nombreux dons sous la forme de produits alimentaires et d’argent, mais 
ces biens étaient employés pour la consommation courante et pour l’acti- 
vité philanthropique. Nous ne possédons pas de témoignages qui indique- 
raient que l'Eglise participait à la construction d’ermitages ou de monas- 
tères; étant donné l’abondance de la documentation relative au mona- 
chisme égyptien, l argumentum ex silentio est ici valable. Si les monastères 
employaient des moyens donnés par l’Église, c'était pour la construction 
d’églises; je soupçonne cependant que sans l’aide de donateurs laïcs, il 
n'aurait pas été possible de mener à bien des constructions coûteuses.” 

Si l’on admet que les habitants des ermitages de Naqlun étaient des 
hommes possédant assez de moyens pour construire ou réparer des ermi- 
tages spacieux et pour acheter l’équipement nécessaire, on pourra expli- 
quer le charactère des objets qu’on a trouvés au cours des fouilles. Il est 
vrai que les ermitages n'étaient pas équipés de manière luxueuse, mais ces 
ascètes ne vivaient pas dans le dépouillement. Cela ressort de la présence 
de restes de tissus de bonne qualité, de céramique excellente, parfois 
importée, de grands récipients de verre, enfin de codex littéraires. 


Dans toutes les situations dont je viens de parler, nous constatons que 


® Étudiant les ermitages situés près d'Esnah et fouillés par une mission 
archéologique française dirigée par S. Sauneron, G. Husson a constaté que ces 
ermitages offraient des conditions de vie très proches de celles des maisons des 
gens de la couche moyenne en Egypte: L'habitat monastique en Egypte, dans 
Hommages à S. Sauneron, Il, Le Caire 1979, pp. 197-207. 

# C'est là également l'avis de J. Gascou, Un codex fiscal hermopolite, Atlanta 1994, 
p. 80. 

2 Dans deux cas anciens, celui des églises dans le monastère de Shenoute et 
celui de la nouvelle église à Pbau construite au V° siècle, les moyens proviennent du 
dehors. Shenoute, sur un ordre de Dieu, se rend au désert et y trouve un écrin (E. 
Amélineau, Fragments de la Vie de Schenoudi, dans Monuments pour servir à l’histoire de 
l'Egypte chrétienne aux IV, V et VF siècles, Paris 1888-1895, p. 637); Victor, chef de la con- 
grégation pachòmienne, reçoit (soi-disant: le récit est fictif !) de l'argent de la part 
de l’empereur et de fidèles riches (Allocution de Timothée d'Alexandrie prononcée à l'oc- 
casion de la dédicace de l'église de Pachôme à Pboou, dans Le Muséon 47 [1934], pp. 13-56). 
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les moines étaient accoutumés à faire des calculs financiers scrupuleux. 
Cela nous étonne, nous paraît contraire à la mentalité ascétique. Notre 
réaction spontanée est due surtout au fait que lorsque nous pensons au 
monachisme égyptien, nous nous laissons guider par ce que nous savons 
des monastères de la congrégation pachômienne. Dans ceux-ci, on deman- 
dait aux novices de renoncer à toute propriété et de déclarer tout de suite 
ce qu’ils entendaient faire de leurs avoirs. (Ces déclarations, il fallait - 
détail significatif - les faire par écrit). Cependant, les principes qui étaient 
valables pour les monastères pachômiens (ainsi que pour le monastère de 
Shenoute,” issu du courant pachômien), n’ont pas été acceptés par les 
autres communautés monastiques d'Égypte. 

À en juger par les papyrus, il était tout à fait normal qu’un moine fasse 
des comptes précis. Même s’il s'imposait une ascèse particulièrement dure, 
il avait en tout cas besoin d’une habitation, de nourriture et de vêtements. 
Ce n’est que dans les récits pleins de miracles au sujet des ascètes parti- 
culièrement saints que ceux-ci se contentent d'herbes sauvages et de lait 
de buffles ou de gazelles. Celui qui choisissait de vivre dans le désert était 
obligé de s’assurer les conditions indispensables pour exister, et celles-ci 
dépendaient de ce qu’il possédait dans “le monde”. De même qu’“en 
Égypte” on achetait des maisons ou des parties de maisons, de même dans 
le gabal, “hors de l'Égypte”, il fallait construire ou acheter une habitation 
ou du moins une cellule. Le moine conservait la propriété de ses biens et 
pouvait disposer de ceux-ci; il était en outre tenu de se soucier des intérêts 
de sa famille et d’établir par testament la division de ses biens après sa 
mort, afin qu'il n’y eût pas de querelles.” 

De nombreux témoignages de cette mentalité se trouvent dans les tex- 
tes papyrologiques. Il vaut la peine d'analyser un petit dossier, particuliè- 


* Je me permets de rapporter un passage très intéressant d’une lettre de Besa, 
publié par W. Erichsen, Ein Sendebrief eines ägyptischen Klostervorstehers, dans Jahrbuch 
Jür das Bistum Mainz 5 (1950), pp. 312-313: “Und so haben unsere Väter uns 
auferlegt, dass, wer bei uns Mönch werden will, erst seine Güter aufgeben und sie 
der Gemeinschaft Gottes sowie dem Dienst (diakonia) der Armen verschreiben 
muss, und er darf in keinem Fall sich umwenden, um entweder für sich oder die 
Seinen etwas zu suchen - wie jeder (beim Fintritt) mit seinem Wort gelobt hat. 
Nicht nur alle Brüder - vom jüngsten bis zum ältesten - haben so zu schreiben, 
auch unsere Väter aber, die diese Stätte gegründet haben, waren selbst die Ersten 
in dieser Weise zu schreiben; denn unsere Väter haben ja geschrieben: ‘Falls ich 
gehe, werde ich mir (nur) cin Gewand uimbinden und ich darf mich nicht 
umwenden, um etwas zu suchen’”. 

# Cf. le testament, très intéressant, d’un certain moine Paham (KRU 67; pas de 
date précise, mais certainement VIII siècle). Le monastère ne figure pas parmi les 
héritiers; il n'est même pas mentionné du tout. 
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rement instructif à cet égard. Il s’agit de deux papyrus publiés par A.A. 
Schiller et concernant le monastère d’Apa Paul aux alentours de Djeme.® 
Dans CLT 1, de l’an 698, un moine, un certain Moïse, qui était entré au 
monastère lorsqu'il était déjà un homme âgé, qui se préparait à la mort, 
fait une déclaration au sujet de ses comptes avec le monastère. Au moment 
où il était entré au monastère, il avait voulu lui donner 20 solides (une 
somme importante) à titre d’offrande pour son âme. Les moines qui 
dirigeaient la communauté n'avaient d’abord pas voulu les accepter, mais 
finalement ils les avaient acceptés, tout en transmettant à Moïse 7 solides 
pour la subsistance de lui-même et de son fils, qui était, lui aussi, moine du 
même monastère. Ensuite, Moïse avait donné encore 13 sous pour qu'ils 
soient distribués comme aumône. Ce don avait épuisé tout ce qu'il pos- 
sédait, si bien qu’à partir de ce moment, le monastère avait dû dépenser 
beaucoup pour l’entretenir (Moïse déclare que les moines ont dépensé 
trois fois plus d’argent qu’il n’en avaient recu: cela paraît invraisemblable, 
car les sommes qu’il avait données étaient très élevées). Le document que 
Moïse rédige pour le monastère doit assurer celui-ci contre toute 
revendication éventuelle, surtout de la part de la famille du moine. Le 
second document concernant les rapports entre Moïse et le monastère 
d’Apa Paulos est daté de 703 (CLT 2). Moïse rappelle sa maladie, pendant 
laquelle, craignant que l’offrande (prosphora) qu'il avait préparée pour 
faire faire des messes et des aumònes après sa mort, ne soit pas employée 
selon ses intentions, il lavait confiée aux moines. Ceux-ci avaient fait venir 
le fils de Moïse, qui avait été éloigné du monastère encore avant que ne fût 
rédigé le document CLT 1, et ils avaient confié le vieillard à ses soins. 
Moïse avait guéri et les moines avaient décidé que le fils pourrait s'occuper 
lui-même de l’offrande de son père. Moïse, pour sa part, déclare dans ce 
document que le monastère a rendu tout ce qu'il avait reçu, jusqu’à la plus 
petite monnaie, et que par conséquent, personne n’aura le droit de mettre 
en avant des prétentions à l'égard des chefs du monastère. Moïse ne 
précise pas quel était le montant de l’offrande; je soupçonne qu'il ne 
s'agissait pas d'argent (autrement une somme précise aurait été indiquée), 
mais d’objets appartenant à Moïse et offerts par lui au moment où il était 
gravement malade et où il n’avait plus d'argent, ainsi qu’il ressort de CLT 1 
(l'expression “jusqu’à la plus petite monnaie” ne saurait constituer un 
argument contre mon hypothèse: elle a pu fort bien être employée comme 
une formule stéréotypée). Peu importe d’ailleurs ce détail, ce qui nous 
intéresse, c’est le fait que ce moine fait des comptes scrupuleux avec ses 
supérieurs, quoiqu'il n’y ait visiblement pas de conflit entre les deux 
parties. Il est dommage que nous ne puissions pas savoir quel était le 





* AA. Schiller, Ten Coptic legal texts, New York 1932 (que je citerai par CLT). 
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caractère de la somme de 7 sous rendue par le monastère à Moïse et à son 
fils. Estce que les chefs du monastère se comportaient de manière 
analogue avec les autres frères: Peut-être leur comportement, quelque peu 
étonnant, à l'égard de Moïse était-il dû au fait que cet homme qui entrait 
au monastère, était malade et avait besoin de soins particuliers (de la part 
d'un médecin, par exemple). Il est également dommage que ces docu- 
ments ne nous apprennent pas si le monastère d’Apa Paulos était un 
koinobion ou un ensemble semi-anachorétique. 

C'est en tenant compte de cet esprit méticuleux que nous pouvons 
comprendre comment est né l’un des documents qui font partie du dos- 
sier mélitien (P. Lond. 1913, de l’an 334). Devant entreprendre un long 
voyage vers Césarée de Palestine pour prendre part au synode convoqué 
par Constantin, Pageus, prieur d’une communauté monastique à Hathor, 
informe par écrit les anciens du monastère qu’il vient de nommer son 
remplaçant pour la période de son absence, et il énumère soigneusement 
les pouvoirs qu’il lui délègue. Les moines qui sont les destinataires du 
document connaissent déjà toute l’affaire (en effet, la personne proposée 
par Pageus avait été acceptée par l'assemblée générale des frères, à laquel- 
le les anciens du monastère avaient évidemment participé), mais cela ne 
suffil pas: les deux parties éprouvent le besoin de voir la décision consi- 
gnée dans un document. 

Ceux qui connaissent les textes littéraires concernant le monachisme 
égyptien pourraient m’objecter que dans cet immense ensemble il n’y a 
pas de témoignages prouvant que les moines consignaient des comptes 
financiers dans des documents. À cette objection je répondrais que la 
littérature traitant des moines et écrite pour les moines ne nous montre 
pas le monde monastique sous tous ses aspects, n’entend pas donner une 
image réaliste de ce monde: une image pareille n'aurait eu aucun sens au 
point de vue des buts que cette littérature se proposait. Les auteurs 
d’apophtegmes, de Vies de moines, de traités ascétiques écrivaient en 
songeant surtout aux novices du monde monastique, qu’il fallait aider en 
leur transmettant les conquêtes spirituelles des générations précédentes, 
en leur présentant des modèles à imiter et des anti-modèles à éviter. Les 
récits destinés à un public plus vaste et qui glorifiaient les vertus ascétiques 
et les miracles des moines, accroissaient par là le prestige de ceux-ci dans 
les sociétés chrétiennes et en même temps permettaient aux gens ordinai- 
res de se détacher de la grisaille de la vie quotidienne et de se transporter 
pour un moment dans un monde coloré, régi par le merveilleux. Si cette 
littérature monastique ne mentionnait pas les aspects économiques de la 
vie dans les monastères et dans les laures, ce n’était pas parce que les 
moines avaient honte d’en parler: aux yeux des auteurs pas plus qu'aux 
yeux de leurs lecteurs, ces réalités économiques n’avaient, en elles-mêmes, 
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rien de négatif, mais elles n’avaient pas d’importance dans le chemin vers 
la perfection ascétique. 

Le grand avantage qu'offrent les documents papyrologiques consiste en 
ce qu’ils élargissent notre vision du monachisme, en lui permettant de 
percevoir des choses que la tradition ne nous a pas transmises. 

Gabal el-Naglun et Deir Naglun (=Deir el-Malak Gabriyal). Près de 
l'angle inférieur droit: plan des bâtiments du monastère actuel, tel qu'il 
était pendant les premières années des fouilles (dans ces dernières années, 
de nouveaux bâtiments y ont été ajoutés). La surface quadrillée 
correspond au kôm, sous le quel se trouvent les riunes du monastère 
ancien. Les ermitages dans le gabal sont indiqués par des petits carrés et 
des chiffres. - Plan dressé par B. Dobrowolska et J. Doobrowolski, 
architectes faisant partie de la mission archéologique dirigée par 
Wlodzimierz Godlewski. Ce plan et les autres qui suivent sont reproduits ici 
avec la permission de W. Godlewski, que je remercie. 


Explications relatives aux plans des ermitages 1, 2 et 25 
Ermitage 1 (plan dressé par B. Dobrowolska et J. Dobrowolski) 


Cet ermitage est composé d’un ensemble de locaux qui communi- 
quaient avec une cour commune, délimitée en partie par la paroi du gabal, 
en partie (du côté du wadi) par un muret. Les locaux A et B étaient des 
cellules. La pièce la plus spacieuse aussi bien de l’une que de l’autre 
cellule était destinée à la prière et au travail; ses parois étaient couvertes 
d’un enduit de limon et badigeonnés; son sol était recouvert de terre 
battue. Au bas d’une des parois de la pièce principale de A, il y avait une 
banquette revêtue, elle aussi, de terre battue. Chacune des deux cellules 
était éclairée par une fenêtre située au coin sud-est, et communiquait avec 
une petite pièce de forme irrégulière, dépourvue d’enduit et de terre 
battue. Ces deux petites pièces servaient sans aucun doute de chambres à 
coucher. Pendant les nuits d’hiver, où il faisait très froid dans l’ermitage, 
le moine n'avait qu’à fermer l’entrée par un store ou une natte pour 
chauffer la chambre à coucher par son propre corps (des restes des chevil- 
les servant à pendre un store ou une natte sont encore visibles). Aussi bien 
dans la pièce principale de A que dans celle de B, il y avait, sous l’une des 
parois, une fosse de plan carré, profonde (celle de A avait 1,75 m de pro- 
fondeur), servant sans doute de magasin de vivres; elle était fermée par 
des planches ou des nattes soutenues par des poutres de bois de palmier. Il 
existait en outre, dans chaque cellule, de nombreuses niches, ayant diver- 
ses fonctions; une grande niche dans la paroi orientale de la pièce princi- 
pale de A garde des traces de décoration picturale: c'était sans doute la 
niche vers laquelle le moine se tournait en priant. L’absence de niches 
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dans la chambre à coucher de A et la forme irrégulière de cette chambre 
prouvent que celle-ci ne fut pas achevée. Chacune des deux cellules avait 
une porte donnant sur la cour. La cellule A, plus grande que la cellule B, 
était sans doute destinée à une personne occupant une place plus élevée 
dans la hiérarchie monastique. Les analogies rigoureuses existant entre À 
et B témoignent, me semble-t-il, que l'habitant de R était un élève du 
propriétaire de l’ermitage, et non son serviteur. 

Le local C était une cuisine; le foyer est bien conservé. 

La paroi de la cour était couverte d’enduit; celui-ci servait à empêcher 
l'érosion du rocher. Près de l’entrée du local C, il y avait dans la cour une 
basse banquette en terre. La cour pouvait être couverte, au moins partiel 
lement, d’un toit composé de nattes placées sur une legère structure en 
bois (des traces de pareille toiture ont été remarquées dans d’autres 
ermitages qui n’ont pas encore été fouillés). Dans les cours, les moines 
travaillaient, prenaient leurs repas, se reposaient, si un froid excessif ou 
une chaleur excessive ne les obligeait à s’abriter à l’intérieur de l’ermitage. 


Ermitage 2 (plan dressé par J. Dobrowolski et K. Kaminski) 


Locaux A et B: cellules tout à fait analogues a celles de l'ermitage 1. 
Local C: cuisine. Le plan du local D ressemble à peu près à ceux de A et B, 
mais la pièce D2 est minuscule; ce local était probablement un lieu de 
travail ou un depôt. Le local E, du moins dans la dernière étape de son 
exploitation, servait d'étable pour les ânes. 


Ermitage 25 (plan dressé par J. Dobrowolski) 


Cet ermitage est un peu plus complexe que l’ermitage 1. Il était destiné 
à un moine âgé et à deux élèves. Il comprenait trois cellules (A, B, C); la 
cellule B ainsi que la cellule G avait une chambre à coucher, la cellule A en 
avait deux; l’une de celles-ci (A 3) était une sorte de grande niche recou- 
verte d’enduit de limon et dont le parapet se trouvait à 1 m au-dessus du 
sol de la pièce principale. Le petit local D servait de cuisine. Dans B et C se 
trouvent de profondes fosses, analogues à celles de l’ermitage 1. 

Dans aucun des ermitages qui ont été fouillés, il n’y a de traces 
d'installations servant à conserver l’eau. Il ressort de là que les ermitages 
recevaient systématiquement de petites quantités d’eau. L’eau était portée 
par les moines (sur les sentiers qui menaient aux ermitages, on trouve 
aujourd’hui des tessons de vases cassés); on la transportait en outre par 
des ânes (dans l’ermitage 2, il y avait une étable pour les ânes, ainsi qu'il 
ressort des excréments d’ânes trouvés dans une couche d’ordures couvrant 
le sol). Parini les objets trouvés dans les ermitages, dominent les demi- 
produits et les matières premières servant à la production de cordes, de 
paniers, de boîtes. Apparaissent en outre des morceaux de cuir, ce qui 
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témoigne que les moines produisaient aussi des objets en cuir. Dans tous 
les ermitages fouillés jusqu'ici, on a trouvé de nombreux papyrus avec des 
textes grecs, coptes et arabes. On a trouvé également des morceaux de 
papier avec des textes arabes. 
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APPENDICE * 


LA VERSION DES RÈGLES ET PRECEPTES DE ST.ANTOINE 
VÉRIFIÉE SUR LES MANUSCRITS ARABES 


MICHEL BREYDY 


À la demande de M.me Ewa Wipszycka, j'ai entrepris la vérification des 
différentes versions connues jusqu’ici des Règles et préceptes de St. Antoine, 
divulgués en Europe à l’initiative du maronite Abraham Ecchellensis (1605- 
1664), une fois sous son nom (Paris, 1646) et une autre fois sous le nom de 
L. Ilolsten (Holstenius), dans la collection dite Codex Regularum, dont le 
sujet principal était la Concordantia Regularum du saint abbé Benoît 
d’Aniane (mort en 821). 

Cette collection parut en deux éditions successives, l’une à Rome en 
1662 (en trois volumes, commencés en 1661), et l’autre à Paris (en six 
volumes en 1663). Il faut remarquer qu’immédiatement avant ces deux 
éditions, leur promoteur L. Ilolsten était décédé. La charge de l’édition 
romaine revenait à un certain Vitalis Mascardus. 

Le nom d’Abraham Ecchellensis n’avait pas été mentionné, quoique 
celui-ci se trouvât encore en vie et à Rome même. 

La Patrologia Graeca de Migne a reproduit cette version, en indiquant de 


“En 1987, je me suis adressée à Michel Breydy, éminent spécialiste de littérature arabe 
chrétienne, en le priant de collaborer avec moi dans la préparation d'une étude d'ensemble sur 
le centre monastique de Naglun. Il accepta. D'après nos accords, il devait se charger de l'étude 
philologique de la Règle de saint Antoine, alors que moi, je devais m'occuper de l'étude 
historique de ce centre, en utilisant notamment les résultats des fouilles archéologiques qui 
avaient été entreprises à Naglun. En 1988, M. Breydy m'envoya une traduction de la Règle, 
précédée d'une introduction et suivie d'un bref commentaire. Récemment, lorsque je me suis 
décidée à écrire un bref article sur le centre monastique de Naglun pour le publier dans le 
présent recueil, sans attendre plus longtemps les progrès des fouilles, j'ai écrit à M. Breydy pour 
lui demander la permission de publier également son texte. Ma lettre m'a été retournée avec 
l’annotation que le destinataire était décédé. 

Je ne sais si M. Breydy considérait son texte de 1988 comme publiable, ou s'il désirait le 
retravailler. Le titre qu'il a donné au commentaire (“Conclusions provisoires”) suggère que la 
seconde hypothèse est la bonne. Cependant, eu égard à l'evidente importance du texte qu'il 
m'a confié, je crois avoir, non seulement le droit, mais le devoir de le publier. |E. W.] 
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façon sybilline qu'elle était empruntée “ex codice Regularum S. Benedicti 
Aniensis”, alors qu’elle mettait en colonne parallèle la version publiée par 
Ecchellensis en personne (1646). Cela fit croire que les deux versions pou- 
vaient appartenir à deux personnes distinctes! 

Je ne pense pas que l’omission du nom de l’Ecchellensis dans la collec- 
tion du Codex Regularum soit due à un pur hasard (comme certains l’ont 
prétendu de nos jours); ce fut plutòt la conséquence d’un différend de 
nature politico-ecclésiastique qui avait brouillé dans l’intervalle les deux 
protagonistes. 

Abraham Ecchellensis avait entrepris la traduction latine de ces Règles 
depuis 1644, alors qu’il se trouvait encore à Rome, et les avait confiées à 
Luc Holsten, qui avait décidé de les publier. Dans la même année était élu 
pape Innocent X, qui se révélera bientôt un adversaire acharné d’Abra- 
ham Ecchellensis'; celui-ci quittait Rome peu après pour Paris. 

Jusqu'en 1646, Ecchellensis avait attendu en vain la publication promise 
par Ilolsten. Ne pouvant plus récupérer le texte de sa version première, 
qui lui semblait pourtant plus correcte et basée sur un original moins 
redondant (qui était celui de l’actuel VA 398, olim in Collegio Maronita- 
rum), il se décidait à faire une nouvelle version à partir d’un autre manus- 
crit conservé au Collège des Maronites (l’actuel VS 424)? 

Pour qui veut le comprendre, Ecchellensis disait dans sa Praefatio ad 
Lectorem qu'il s'était engagé à publier ces Règles depuis 1641, lorsqu'il éditait 
les Epistolae viginti S. Antonii Magni. 

En retrouvant l’original de la version des Quidam tractatus spirituales et 
documenta sancti Antonii Abbatis et aliorum Patrum hinc inde collecta et ex arabico 
latini iuris facta... Anno salutis MDCXXXXIIII, Romae, dans l'actuel Vat. Lat. 
7117, il nous a été possible de constater que le volume - visiblement déman- 
telé - conserve (à la seule exception des Règles) tous les Documenta publiés 
en 1646, à savoir les Sermones viginti (ms. p. 9 = éd. p. 12), les Admonitiones 
(ms. p. 30 = éd. p. 57), les Expositiones Sententiarum (ms. fol. 23" = éd. p- 70), 


! Cf. Lettre du P. Goezald à Jean Morin, dans R. Simon, Antiquitates Ecclesiae 
Orientalis, Londini 1682, p. 447. On comblait alors de faveurs le protestant converti 
pour son zèle; mais on fustigeait le maronite impertinent. Le témoignage suivant 
de Angelo Fabbroni, Historia Academiae Pisanae, WI (1795), p. 159, est éloquent: 
“mirum videri minime debere, quod Ecchellensis in odium incurrerit Innocentii X 
[1644-1653], quia hic nihil tam aversabatur quam Barberinios, omnesque illos, qui 
in clientelam iis se dederant”. 

? Abraham Ecchellensis avait fait une version latine des “règles supplémentaires” 
trouvées dans le second ms. du Collège Maronite (= VS 424) et l'avait ajoutée à la 
suite des 35 règles du premier manuscrit (= VA 398) qu'il confiait à Holsten. Ces 
régles surnuméraires sont introduites dans le Codex Regularum (reprod. PG 40,1072) par 
l'avertissement suivant: “Quae sequuntur habentur in alio exemplari”. 
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la Vita ex libro inscripto Clavis januae Paradisi (ms. fol. 33° = éd. p. 108), etc. 

Au début de l’édition (pp. 1-12) figurent les Regulae, sive Canones, ad fi- 
lios suos monachos, qui manquent précisément dans le manuscrit Vat. Lat. 
7117. Et l’on remarque en plus, que le texte de toutes ces pièces éditées est 
plus soigné dans l’édition que dans l’original manuscrit de leur version. 

Ces améliorations, Ecchellensis nous en prévenait déjà dans sa Praefatio 
ad Lectorem, ont eu lieu souvent grâce à la bienveillante coopération d'un 
ami romain, le chanoine Johannes Baptista Marus (= Mari), de la Collegiata 
Sti. Angeli in foro piscium (= Sant'Angelo in Pescheria). À la même époque, 
l’Ecchellensis dédiait à cet ami la traduction latine des S. Ephraem Syri Patris 
et Scriptoris... in Nativitatem et Epiphaniam Cantica, que G. Graf? a fausse- 
ment interprétée comme un “Nachlass” de l’Ecchellensis publié par les 
soins de J.B. Maro! Il s’agit de trois pièces liturgiques extraites du Sanctoral 
Maronite, alors non encore édité,’ à savoir: 

a) du Sutoro de Noël, un Madrosho sub Tono Aloho d-rhemtunoy,* 

b) ejusdem S. Ephrem de Maria et Magis tiré de la IVème station du Lelyo 
de la Nativité,’ 

c) une oraison pour le ‘Ethro de la ème station du Lelyo.” 

Il est donc bien logique de conclure que le texte des Règles qui manque 
dans le Vat. lat. 7117 est celui que lEcchellensis avait confié à Holsten. 
Dans ses deux publications Ecchellensis avait suivi l’ordre des traités ou 
documents tels que rassemblés dans le ms. VA 398. En fait les Epistolae 
publiées en version latine en 1641 se trouvent au début de ce manuscrit (f. 
1-65"), suivies des doctrines (f. 66-70'), des sermons (f. 70*-82') et des règles 
(£. 82-100). 

Pour l'édition des Règles, Ecchellensis se déliait de son engagement en- 
vers Holsten en traduisant le texte de VS 424, lequel double certaines règles 
et augmente le tout à 57 alors que dans la version de VA 398 il n’en faisait 
que 35! Ces divisions ne correspondent d’ailleurs à aucun original arabe, 
où les phrases ne portent aucune numérotation. Et les 23 régles ajoutées ex 
alio exemplari (Nr. 58 à 80, soit a 36 à 48 dans l'édition Holsten/Migne) 
figurent seulement dans le VS 424, et comme on l’a prouvé récemment, 
elles proviennent des règles de St. Isaie.* 


? CF. G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, III, p. 357. 

1 Voir l'édition du Sanctoral, vol. I, 1656, Offices de Noël. 

5 Sanctoral cité, pp. 577-582; voir mon Repertorium Rishaigolé (Kult, Dichtung und 
Musik bei den Syro-Maroniten, Kobayath 1979) sub D 78-k. 

$ Sanctoral cité, pp. 624-630. Le texte de cette Soghito est plus correct ici que 
dans l'édition du P. Beck, CSCO, Syri 82, pp. 209-216. 

7 Sancioral cité, pp. 577-582. 

8 Elles y correspondent aux canons VII-XVII: cf. J.-M. Sauget, La double recension 
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La description des autres manuscrits arabes (ou karschouni) de ces Rè 
gles est donnée par G. Graf, que le P. A. Mokbel a copié sans assez de 
discernement.’ 

Au sujet de l'édition arabe unique, faite au Caire en 1899, il faut remar- 
quer que Graf, suivi par Mokbel, la présente assez mal. Mokbel ne semble 
pas avoir jamais vu le texte édité! 

Contrairement aux dires de Graf, cette édition n'a pas été faite par 
“Marc, évêque et supérieur du couvent de saint Antoine”, mais par un 
moine de ce couvent appelé Andraos, qui en demanda l'approbation à 
Marc... 

Le titre même n’est point Kitab Rawdat an-nafs, (= Livre du jardin de 
l’àme), mais K. Rawdat an-Nufus fi Rasa'el algiddis Antonius (= Jardin des âmes 
dans les lettres de saint Antoine). 

L’éditeur ne décrit pas concrètement son apographe, mais il en dit 
clairement qu'il s’agit de la plus ancienne copie qui fut traduite du copte 
en arabe (p. 4). Cette copie est donc à localiser au couvent même de saint 
Antoine, au moment où l'éditeur s’en servait pour son édition. Il s’est 
permis toutefois d'introduire l'édition des 20 Lettres par une courte bio- 
graphie de St. Antoine (p. 69) et d’ajouter après les autres oeuvres un 
extrait emprunté à la collection des “Qawanin mu'tamanat” (p. 185-198), 
qui n'est pas à comprendre comme “Neuntes Kapitel aus dem Abriss der 
Regeln über Mönche und Mônchtum”, lequel manquerait dans l'édition 
de l’Ecchellensis (sic, Graf I, 458), mais comme un extrait ajouté par le 
moine Andraos lui-même pour l’utilité du lecteur.!° 

À mon avis, il s’agit d’une collection attribuée à l’un des Awlad al Assal, 
précisément le nommé a-Mutaman, dont on sait par ailleurs qu’il s'était 
occupé de collecter des textes pareils.!! 

Dans la vérification des textes traduits ci-après je me suis basé sur les 


des préceptes aux novices de l'Abbé Isaïe de Scété, dans Mélanges Eugène Tisserant, vol. III 
[Studi e Testi, 233], Città del Vaticano 1964, pp. 299-336, et A. Mokbel, La Règle de 
Saint Antoine le Grand, in Melto 2 (1966), pp. 217-220. 

* Cf. G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, I, pp. 456 ss. et Mokbel, 
art. cit., pp. 210-213. 

"Voir la teneur du titre indiqué en p. 4 de la préface, puis aux pages 198 
(colophon) et 202 (index des matières). 

!! Voir par ex. le colophon du recueil attribué à un Jbn al'Assal dans le même 
manuscrit (VA 398, f. 162'), qui dit: wa bikamalihi hamula mukhtasar Ibn al'Assal (= 
avec cela s'achève le Résumé de Ibn al'Assal). Comparer aussi les passages donnés 
aux pages 187-198 de cette édition avec ceux du chap. X dans le Magmu' as-Safawi 
de Ibn al'Assal, éd. Awad, Le Caire 1908, pp. 59-111, surtout les pp. 98-109 avec la 
note l en p. 111, qui explique les raisons pour lesquelles cette section n’est plus 
reproduite dans les copies récentes du Magmu'!! 
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études de mes prédécesseurs, en recourant directement au manuscrit VA 
398, aux versions latines de l’Ecchellensis de 1644 (resp. 1662) et 1646, ainsi 
qu’à la version francaise de A. Mokbel, que j'ai dû souvent refondre ou 
corriger d’après l'original. Les variantes d'importance dans les manuscrits 
et l'édition du Caire seront données dans les notes marginales, où 
j'emploie les abréviations suivantes: 

A. = Ms. Vat. Arab. 398: 

B. = Ms. Vat. Syriaque 424; 

C = édition du Caire de 1899: 

Mokbel = La règle de Saint Antoine le Grand, p. 222-227. 


RÈGLES ET PRÉCEPTES 
DICTÉS PAR SAINT ANTOINE À SES FILS LES MOINES 
DANS LE COUVENT DE NAQLOUN QUAND CEUX-CI LE LUI DEMANDÈRENT 
DANS LA PAIX DU SEIGNEUR. AMEN. 


Il a dit: Je dicterai des canons, selon ce que le Seigneur dira par ma 
bouche, à ceux qui aiment se mettre sous ce lourd joug © qui est la vie 
religieuse. IT faut qu'ils écoutent ces préceptes et celui qui en violera un 
seul sera appelé indigne dans le royaume des cieux." 

1. Avant tout prie sans cesse et rends grâce au Seigneur de tout ce qui 
t’arrive. 

2. Lorsque tu te lèves chaque matin de bonne heure, informe-toi des 
malades qui sont chez toi. 

3. Jeûne chaque jour jusqu’à la neuvième heure, excepté le samedi et le 
dimanche. LÀ l’heure de None ne te rends plus à la maison d’un autre 
frère, Quand tu L’asseois pour manger, prie d’abord, et mange ensuite. 
Fais que ta prière et ta lecture soient perpétuelles].!5 

4. Ne parle ni avec un adolescent ni avec un bébé et ne le fréquente 
point, ne le retiens pas pour en faire un moine, ne prends pas quelqu'un 
pour enfant (spirituel) avant qu’il ne prenne le schéma (= habit), afin 
qu’il ne se réconcilie avec le diable ennemi. 

5. Ne dors pas sur une même natte avec un plus jeune que toi. 


12 porte ici: ce fardeau. 

13 Le terme arabe rahbanat ne permet pas de traduire “vie monastique”! 

BCE Mt. 5,19. 

15 La version de Mokbel a omis tout le passage mis entre | ]. 

16 C'est ainsi que je traduis le terme arabo-chrétien Iskim (du grec oyfipa) = 
habit monacal. 
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6. Garde les heures des prières " er ne laisse passer aucune d'elles de peur 
que tu n’aies à donner raison d'elle. 

7. Ne contrains pas un malade à la nourriture et ne t'attarde pas à la lui 
donner, afin que tu ne troubles son âme affligée. 

8. Si un frère vient chez toi après un laps de temps, réjouis-toi de lui, il 
rendra grâce à Dieu et à toi. 

9. Ne fréquente aucunement un laïc et ne te montre pas comme le 
pharisien qui fait tout pour être vu. 

10. Ne laisse pas une femme s'approcher de toi, et ne la laisse pas en- 
trer dans ton domicile; car la colère marche derrière elle. 

11. Ne reviens pas pour voir tes parents charnels et ne leur donne au- 
cune occasion pour voir ton visage, et ne va pas chez eux. 

12. Ne retiens pas plus que ton besoin. Ne donne pas au-dessus de ton 
pouvoir, mais donne plutôt (ton) aumône aux faibles du couvent. 

13. Récite ta prière ® la nuit, avant de te rendre à l’église. 

14. Ne mange pas avec quelqu'un qui dépense pour toi. 

15. Si un scandale a eu lieu à cause d’un jeune qui n’a pas porté encore 
le schéma (= habit), ne le lui donne plus et fais-le sortir du couvent. 

16. Ne parle aucunement avec un adolescent; car il pourrait devenir un 
“scandalon” (= achoppement) pour toi. 

17. Si une nécessité exige de toi d’aller à une ville, n’y va pas seul. 

18. Ne cultive pas un terrain sujet au tribut et taxé, ne fais pas des affai- 
res avec les tenants du pouvoir. 

19. Ne te rends pas à l'endroit où on presse la vigne. 

20. Ne mange point de la viande. 

21. Ne romps pas ton jeûne à moins d’une maladie grave. 

22. Ne murmure pas dans ton travail, et 

23. N’insulte personne pour aucune raison. 

24. Si tu vas chez un frère ne t’attarde pas dans son domicile. 

25. Ne parle pas à l’église. 

26. Ne t’asseois pas dans les sentiers du couvent. 

27. Ne jure jamais, ni avec raison ni en doute. 

28. Ne te rends pas à une église où se réunissent les gens. Fais aumône 
selon ta capacité. 

29. N’enterre pas un mort à l’église. 

30. Ne fais pas de festin, et ne va pas à un festin auquel on t’a invité. 

31. Apprends des anciens chaque jour la discipline. 

32. N’entreprends aucun travail sans avoir consulté le père du couvent. 








UI s'agit évidemment des “Heures canoniales”, que l'on célébrait en commu- 
nauté selon un horaire fixe. 
18 C’est la prière privée qui est visée ici. 
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33. Si tu vas puiser de l’eau, en marchant lis autant que possible. 

34. Si tu donnes une aumône, ne fais pas de l’ostentation. 

35. Si tu te trouves dans un endroit où une aumône est offerte mange 
et rends grâce à Dieu. 

36. Afflige-toi de ton péché nuit et jour. 

87. Lie-toi à ton capuchon, à ta ceinture et ton habit (schéma) nuit et 
jour. 

38. Allume ta lampe par l'huile de tes yeux qui sont les larmes. 

39. Si tu fais des actes de dévotion ne te glorifie pas. 

40. Ne rejette pas quelqu'un qui vient chercher le Christ. 

41. Ne parle pas de tes pensées à tout le monde excepté avec ceux qui 
sont capables de sauver ton âme. 

42. Si tu vas à la moisson ne t'attarde pas mais hâte-toi de retourner au 
couvent. 

43. Ne revêts pas des vêtements pour t’en glorifier. 

44. Ne hausse ta voix que dans les heures des offices. 

45. Prie dans ta maison/domicile avant de te rendre à l’église. 

46. Mortifie-toi chaque jour. 

47. Ne calomnie personne, à cause de ce qu’on raconte de ses maladies. 

48. Ne te glorifie ni ne ris aucunement. 

49. Reste toujours attristé de tes péchés comme quelqu'un qui a un 
mort chez lui. 

50. Fais tout ton possible pour glorifier ton Père qui est aux cieux.” 

51. Corrige, sans pitié, ton enfant, car tu es responsable de sa condam- 
nation. 

52. Ne mange pas à satiété. 

53. Ne dors qu’un peu et avec mesure, alors les anges viendront chez 
toi. 

54. Quand tu pries et tu invoques Dieu, fais (comme si) les habits que 
tu portes sont des ailes et tu survoleras au-dessus de la mer du feu. 

55. Va chez les malades et les faibles et remplis (d’eau) leurs vases 
(jarres). 

56. Ne lutte pas par (ta) langue. 

57. Fais que chacun te bénisse. 

Et que le Seigneur Jésus-Christ nous aide à agir comme il lui plaît, à lui 
soit la gloire avec son Père et son Esprit-Saint jusqu’à l'éternité. Amen. 


‘ 


19 Cf. Mt. 5,16. 
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L'édition du Caire ne témoigne pas d’un antigraphe qui soit meilleur 
que le VA 398; mais elle nous suggère une dépendance directe de ce 
dernier. Elle a rédigé les “quatre premières règles” à la troisième personne, 
alors que dans VA 398 elles sont toutes à l'impératif singulier; l'édition s’y 
rallie cependant à partir de la cinquième règle. 

Dans la formulation de la IV" règle une erreur de transcription s'est infil- 
trée dans VA 398 (f. 82") en écrivant la infd (%=3) pour la tikhd (==). 
L'édition du Caire (p. 177) reproduit la fausse transcription. Son apo- 
graphe semble donc dépendre de VA 398 ou d’une copie faite sur ce 
dernier. Les autres variantes de l'édition ne trouvent en fait aucun appui 
dans VA 398. Il est important de souligner ici que personne n’a essayé 
d'identifier jusqu'ici l’origine de VA 398, qui est le plus ancien codex 
connu (XIV° -XV° s.) des Règles de St. Antoine. 

Il avait appartenu au “Collège Maronite romain” avant d'arriver à la Va- 
ticane; mais ce n’est pas, à mon avis, un codex maronite. Son écriture 
(arabe, non karshouni), sa calligraphie, son papier et même la numérota- 
tion copte de ses feuillets (qui ne correspond pas d’ailleurs à la pagination 
moderne!) prouvent son origine copio-égyptienne. 

Dans le texte arabe des Règles les correspondants des mots cellule et mo- 
nastère, employés dans les versions latine (Ecchellensis) et française 
(Mokbel) par affinité d'usage, ne reviennent nulle part. Les deux expres- 
sions arabes parallèles Manzel/Bayt (= domicile, maison) et Dayr (= couvent) 
ne se rapportent ni à monastère, ni à cénobion. 

J'ai donc traduit partout “maison/domicile”, là où les autres auteurs 
ont “cellule” (p. ex. règles 3, 10, 24, 45), et “couvent”, p. ex. dans les ex- 
pressions les faibles du couvent (12); sortir du couvent (15); sentiers du couvent 
(26); le père du couvent (32) et rentrer au couvent (42). 

Le “couvent” est donc le lieu où se trouve l’ensemble de maisons et 
dépendances ou terrains appartenant à un groupe de moines: rahban. 

Ces Rahban/Ruhban vivent séparés dans leurs maisons/domiciles, mais ils 
prient en commun les Heures de l'Office divin, à l'église conventuelle (44). Ils 
dépendent néanmoins d’un Père du couvent, qui est leur supérieur, sans la 
permission duquel rien ne doit être entrepris. 

Chacun de ces moines peut accepter des novices / enfants spirituels (4, 5, 
etc.) et avoir autour de lui, ou bien à sa charge des malades qui ont cher- 
ché refuge au couvent (2, 7 et 55). Il peut aussi cultiver un terrain (18), 
comme il peut sortir pour aller à la source (33), à la moisson (42), ou chez 
un autre frère (3 et 24); mais pas en ville, à moins de nécessité et en com- 
pagnie d’un autre (17). 
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On en déduit que les moines visés par ces règles ne sont pas des ermi- 
tes purs ni des cénobites purs, mais représentent un stade intermédiaire 
entre les deux formes de vie. On en a connu jusqu'au début du XVII: 
siècle au Liban: ils étaient appelés rahban ‘abbad = “moines dévots”. 

Leur tradition disparut lentement avec la consolidation des nouvelles 
formes de moines instituées à partir de 1696 sous le patriarche Duayhy et 
l'influence des missionnaires latins, en particulier des carmes déchaux, des 
jésuites et des franciscains. 


CONSIDÉRATIONS SUR LES PERSÉCUTIONS CONTRE LES CHRÉTIENS: 
QUI FRAPPAIENT-ELLES? * 


Une grande partie des nombreux travaux qui reprennent sans cesse 
l'étude des persécutions contre les chrétiens dans l'Antiquité concerne les 
causes de celles-ci. Certains chercheurs mettent en lumière les différences 
fondamentales entre le paganisme et le christianisme et montrent qu'elles 
ne pouvaient pas ne pas susciter de conflits; d'autres essaient, plus modes- 
tement, d'établir pourquoi telles persécutions ont éclaté en tel lieu et à tel 
moment. Dans un cas comme dans l'autre, on s'intéresse aux causes pour 
lesquelles les chrétiens étaient persécutés en tant que groupe, en laissant 
tout à fait de côté l'aspect individuel des persécutions. On ne se demande 
pas pourquoi, dans une communauté donnée, tels chrétiens étaient traî- 
nés devant le tribunal, tandis que d'autres échappaient aux répressions.! 
Est-il vraiment impossible de reconnaître les critères de la sélection des 
victimes ? Je ne le pense pas. 

Certes, le fait que «cette question soit absente dans la masse imposante 
des recherches s'explique par l'insuffisance des données de nos sources. 
Celles-ci ne nous apprennent qu'exceptionnellement ce qu'avaient été les 
martyrs et les confessores (ou les lapsi) avant la persécution, et quelles ont 
été les circonstances de leur arrestation. Non seulement les actes des 
martyrs, qui, par leur nature, font abstraction de tout ce qui ne sert pas à 
l'héroïsation des martyrs, mais même la correspondance de saint Cyprien, 
qui nous introduit si bien dans l'atmosphère des persécutions dans l'Église 
africaine, ne nous renseignent pas là-dessus. Quelques informations de ce 
genre se trouvent dans l'Histoire ecclésiastique d'Eusèbe, mais elles ne sau- 
raient suffire comme base de recherches détaillées. Pour entreprendre 


* Publié dans: Poikilia. Études offertes à Jean-Pierre Vernant, Paris 1987, pp. 397-405. 

! Je n'ai rien trouvé à ce sujet dans le bon livre de W.H.C. Frend, Martyrdom and 
Persecution in the Early Church. A Study of a Conflict from the Macchabees to Donatus, 
Oxford 1965, ni dans J. Molthagen, Der römische Staat und die Christen im zweiten und 
dritten Jahrhundert, Göttingen 1970. Cette question est absente également des vastes 
articles de Marta Sordi, de P. Keresztes et de W. Schafke publiés dans Aufstieg und 
Niedergang der ròmischen Welt, 11,23,1, Berlin 1979, pour ne pas parler des esquisses de 
l'histoire des persécutions écrites par J. Moreau (Die Christenverfolgung im römischen 
Reich, Berlin *1979) et par H. Grégoire (Les persécutions dans l'empire romain, 
Bruxelles 1964). 
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une telle enquéte, il nous faudrait une documentation de masse, qui nous 
ferait connaître un nombre considérable de cas individuels, susceptibles 
d'être traités statistiquement. Naturellement, l'Antiquité ne nous a pas 
laissé une documentation de ce genre. Cependant, l'impossibilité d'obtenir 
des résultats précis ne devrait pas nous détourner de l'étude de cette 
question. L'enquête est en effet possible, à condition de raisonner à partir 
de ce qu'on sait, d'une part, sur l'histoire des persécutions, et, d'autre part, 
sur la composition sociale des communautés chrétiennes ainsi que sur la 
structure et les coutumes de la société romaine dans son ensemble. Les 
résultats d'une telle démarche ne sauraient naturellement être qu'hypo- 
thétiques, mais ils ont des chances d'être assez intéressants, assez impor- 
tants pour l'histoire du christianisme, pour justifier le risque de ce procédé 
trop théorique. 

Deux prémisses sont à la base des considérations qui suivent. 

D'abord, je suis convaincue que les chrétiens ne pouvaient pas se ca- 
cher dans la foule païenne, ne pouvaient pas éviter d'être reconnus pour 
ce qu'ils étaient, dans le milieu où ils vivaient. C'est surtout le caractère du 
culte public qui rendait cela impossible. Normalement tous les membres 
d'une communauté donnée - d'un village, d'une ville, d'un groupe tribal - y 
participaient; par conséquent, ceux qui n'agissaient pas ainsi se faisaient 
remarquer. Pas tous dans la même mesure, il est vrai: pour les femmes, il 
était plus facile de demeurer dans l'ombre, car elles n'étaient pas tenues, 
et dans certains cas n'avaient même pas le droit, de participer aux actes du 
culte public. Les serviteurs, esclaves pour la plupart, se trouvaient dans une 
situation analogue? En revanche, les hommes adultes, notamment ceux 
qui étaient chefs de famille, étaient censés participer aux sacrifices, aux 
processions, aux fêtes. C'étaient des devoirs qu'aucune loi n'imposait, mais 
qui n'en étaient pas moins stricts; s'il n'y avait pas de loi, c'est qu'à une 
époque où le culte n'était qu'un aspect de la vie sociale, il n'y avait aucun 
besoin de donner unc forme juridique à ce qui allait de soi pour tout le 
monde, Ceux qui ne remplissaient pas les devoirs religieux se plaçaient 
aux marges, voire en dehors de la vie de la communauté. Pour les indivi- 
dus aussi bien que pour les groupes, c'était une position précaire et dange- 
reuse. Il était possible de vivre ainsi fort longtemps, mais on pouvait aussi 
entrer en conflit avec le milicu païen, s'exposer à des répressions . 

Je soupçonne que même les grandes villes n'offraient pas aux familles 
chrétiennes la possibilité de cacher leur foi: seuls les individus qui chan- 
geaient souvent de domicile étaient vraiment soustraits au contrôle social. 

En somme, les chrétiens étaient bien connus en tant que tels dans leur 





? Voir J. Scheele, Zur Rolle der Unfreien in den römischen Christenverfolgungen, 
Bochum 1970. 
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milieu. Il faut avoir ce fait toujours présent à l'esprit pour comprendre le 
comportement des deux parties dans les périodes de conflit. Je me suis 
rendu compte de cela en lisant une étude récente et intéressante d'un 
papyrologue, R.S. Bagnall, sur l'’onomastique de l'Egypte des II-IV" siècles 
en tant qu'indice de la christianisation du pays* Bagnall se demande 
pourquoi, au II° siècle, le nombre des noms chrétiens attestés par les 
papyrus est extrêmement faible, en dépit des progrès considérables de la 
diffusion de la nouvelle religion parmi les habitants de la vallée du Ni, y 
compris les paysans, el pourquoi un changement net dans l'onomastique 
n'apparaît qu'au cours du IV" siècle. Il répond qu'à l'époque préconstanti- 
nienne, les chrétiens cachaient leur foi pour ne pas s'exposer au danger. 
C'est de la même façon que les papyrologucs qui ont étudié les lettres 
privées où figurent des expressions de la foi chrétienne ont expliqué la 
rareté de ces lettres au III‘ siècle. Cependant, s'il existait dans le monde 
romain un endroit où il fût possible de se cacher - ce dont je doute fort ~, 
ce n'était certainement pas l'Égypte. Le type d'habitat y était tel que tous 
vivaient entassés dans des villes ou des villages où la densité des construc- 
tions permettait à chacun de tout savoir de son voisin. 

La seconde de mes prémisses est la suivante: même pendant les persé- 
cutions systématiques (sous Dèce, Dioclétien, Maximin Daia), les répres- 
sions ne frappaient pas tous les membres des communautés chrétiennes. 
Je rejette donc l'opinion selon laquelle les chrétiens, lors des persécutions, 
se seraient partagés, sauf exceptions, en confessores héroïques, en lapsi et en 
fugitifs (c'est-à-dire ceux qui, ayant abandonné leurs maisons et leurs 
avoirs, se cachaient dans d'autres localités). Cette vision de la condition 
des églises persécutées est présente dans de nombreuses recherches sur le 
sujet’ quoiqu'elle ne soit pas exposée de façon systématique. Cependant, 
ni ce que nous apprennent les sources ecclésiastiques ni la logique de la 
situation que nous reconstituons sur la base de ces sources n'autorisent 
une évaluation aussi faible du nombre des chrétiens qui ne s'enfuyaient 


* RS. Bagnall, Religious Conversion and Onomastic Change in Early Byzantine Egypt, 
dans Bulletin of the American Society of Papyrologists 19 (1982), pp. 105-124. Voir à ce 
sujet mon article La valeur de l'onomastique pour l'histoire de la christianisation de 
l'Egypte. À propos d'une étude de R.S. Bagnall, dans ZPE 62 (1986), pp. 173-181 et la 
réponse de R.S. Bagnall, Conversion and Onomastics: a Reply, dans ZPE 69 (1987), pp. 
243-250. 

‘Voir M. Naldini, K cristianesimo in Egitto. Lettere private dei secoli I-IV, Firenze 
1968, et d'autres recherches citées par cet auteur. 

5 Cela est vrai non seulement des manuels catholiques de type traditionnel, 
mais aussi de certaines recherches récentes et sérieuses, comme par exemple, P. 
Keresztes, The Decian Libelli and Contemporary Literature, dans Latomus 34 (1975), pp. 
761-781. 
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pas et qui, pourtant, étaient épargnés par les répressions. Le fait qu'après 
la persécution de Dèce ait pu naître le schisme novatien devrait suffire, à 
lui seul, à nous mettre en garde contre cette opinion. En effet, les confesso- 
res qui avaient survécu aux répressions n'auraient pu ni susciter une divi- 
sion dans les églises ni imposer une politique sévère à l'égard des lapsi, si 
ceux qui n'avaient ni confessé la foi ni abjuré n'avaient été la majorité; et, 
d'autre part, cette majorité ne pouvait pas être composée principalement 
de fugitifs, car la plupart des chrétiens n'avaient pas les moyens matériels 
de s'enfuir, et d'autres en étaient empêchés par des raisons familiales, de 
santé ou autres . 

Pour comprendre pourquoi les persécutions frappaient certains chré- 
tiens plutôt que d'autres, il faut tenir compte de deux types de circonstan- 
ces. D'un côté, les personnes qui, au moment de la persécution ou depuis 
longtemps, étaient en vue, se trouvaient particulièrement exposées au 
danger, car elles symbolisaient, aux yeux des païens, ce comportement 
abcrrant, ce mépris des normes traditionnelles qui les irritait. De l'autre 
côté, les haines personnelles, les conflits individuels pouvaient jouer un 
rôle, pouvaient pousser tels païens à dénoncer tels chrétiens ct à faire 
pression sur les autorités pour qu'elles donnent suite aux dénonciations. 
Parmi les magistrats, ceux qui ne haïssaient pas les chrétiens pouvaient 
résister à ces pressions, mais eux aussi devaient céder, si les accusateurs 
étaient des gens influents ou si la conjoncture était défavorable pour les 
chrétiens ou pour leurs éventuels protecteurs. 

Parmi les gens en vue, il faut certainement compter les évêques 
(beaucoup d'entre eux, quand ils ne prenaient pas la fuite, étaient effecti- 
vement traînés devant les tribunaux) et les membres du clergé les plus 
actifs,® surtout ceux qui exerçaient une activité caritative ou de catéchèse. 
Il faut certainement classer dans la même catégorie les familles chrétien- 
nes faisant partie de l'élite municipale ou de l'élite impériale (au III° siècle, 
l'élite municipale était très largement représentée dans l'Église; beaucoup 
moins représentée était la grande aristocratie, cette élite qui exerçait ses 
fonctions dans l'appareil de l'État au niveau de l'ensemble de l'Empire). 
Les membres de l'élite attiraient l'attcntion aussi bien lorsque les persécu- 
tions étaient le résultat de tensions locales et prenaient la forme de po- 
groms, que lorsque (à partir de Dèce) l'initiative des persécutions partait 
des autorités . 

Prenons par exemple la persécution ordonnée par Dèce. Que se pas- 
sait-il si, aux jours indiqués, ceux qui étaient tenus de se présenter devant 





ê Des exemples instructifs nous sont fournis par les récits d'Eusèbe au sujet 
d'Origène (Hist. eccl. VI,8,3-7) et de deux membres du clergé d'Alexandrie du 
temps de Dèce (VII,11). 
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les commissions pour accomplir un sacrifice ne le faisaient pas ? 

Souvenonsnous d'abord que ce devoir ne concernait pas tous les indi- 
vidus adultes des deux sexes. Les autorités trouvaient suffisant qu'une 
famille fût représentée par une seule personne (cela est attesté de façon 
indubitable, par exemple par Cyprien, Epist. 55, 13). On tolérait même les 
cas où le sacrifice était accompli, non pas par le chef d'une famille, mais 
par un autre membre de celle-ci, voire par un serviteur. (Si les apostats 
amenaient devant les autels toute leur famille avec eux, y compris les 
enfants, c'était là du zèle excessif, inspiré par la peur; et c'est par zèle 
religieux que des familles païcnnes tout entières participaient au sacri- 
fice 8). Si le sacrifice accompli par un seul membre de chaque famille 
suffisait, il est évident qu'une bonne partie des chrétiens pouvaient, de ce 
fait, éviter le pire: la punition ou l'apostasie. 

La réaction des autorités, lorsque des personnes tenucs de se présenter 
au jour fixé pour le sacrifice ne le faisaient pas, dépendait sans aucun 
doute de la condition sociale de ces personnes. S'il s'agissait de représen- 
tants de familles qui, dans leur cité, étaient influentes, leur absence se 
faisait immédiatement remarquer. En dépit de cela, ils trouvaient parfois 
le moyen de pousser la commission à commettre un abus: à leur livrer une 
atiestation ou à les inscrire dans les registres, sans qu'ils eussent accompli 
le sacrifice. Mais cette solution n'était souvent pas possible: ou bien les 
absents étaient trop nombreux pour qu'on pùt passer sous silence leur 
absence, ou bien les commissions étaient trop zélées. En ce cas, si les 
notables réfractaires à l'ordre de l'empereur ne s'enfuyaient pas dans une 
autre localité ou ne se cachaient pas dans une maison autre que la leur, il y 
avait bien des chances qu'ils soient traînés de force devant les autorités et 
que, s'ils ne se souillaient pas par l'apostasic, ils soient punis (par l'exil, par 
la confiscation des biens, par une condamnation au travail dans une mine 
ou une carrière, ou par la peine capitale). Mais il y avait aussi quelques 
chances que les choses se passent autrement. Nous savons par exemple, 
par la correspondance de saint Cyprien (Epist. 8), ce qui s'est passé à 
Rome: ceux qui s'étaient acheminés vers le Capitole pour faire le sacrifice 
furent retenus par des clercs qui leur adressaient des admonestations 
efficaces; ils rentrèrent chez eux et ne furent pas punis par la suite. 

Quant aux représentants des familles moyennes, il n'est pas 
vraisemblable que leur absence suscitàt inévitablement des répressions à 
leur égard. Souvenons-nous qu'au milieu du III" siècle (et, malgré tout, 


7 Cyprien, Epist. 55,14. 

8 Cf. Cyprien, De lapsis 9, et les libelli publiés par P.M. Meyer, Griechische Texte aus 
Ägypten, Berlin 1916, n° 15, 16, 17, et repris par J.R.Knipfing, The libelli of the Decian 
Persecution, dans Harvard Theological Review 16 (1923), pp.345-390. 
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même plus tard, aux temps de Dioclétien), l'État romain n'était pas en 
mesure d'organiser des répressions systématiques à grande échelle, car il 
ne disposait pas d'un appareil de répression suffisant. Les forces de police, 
au sens étroit du terme, étaient peu importantes, quant aux soldats, il n'y 
avait de garnisons locales - d'ailleurs modestes - que dans les villes les plus 
grandes. Les divers gardiens de l'ordre et les magistrats responsables de la 
paix publique dans les villes moins grandes exerçaient ces fonctions au 
titre de munera, de leitourgiai ; ils n'avaient donc pas la mentalité typique 
des groupes spécialisés dans la répression, et ils n'étaient pas forcément 
très zélés dans des actions contre leurs concitoyens, si des haines person- 
nelles ou le fanatisme païen - qui allait croissant avec le temps, mais qui 
n'était pas la règle - n'entraient pas en jeu. Au cours des siècles suivants, 
l'État chrétien saura agir plus efficacement contre les païens et les héréti- 
ques; mais cela sera dû au fait qu'il pourra utiliser l'appui organisationnel 
des églises locales: le clergé saura indiquer ceux qui devront être punis. 

Le caractère sélectif des répressions organisées par les autorités était 
patent (je ne parle pas des pogroms, dont ia logique était différente). Il 
n'arrivait que très rarement qu'on punît ceux qui accouraient vers les 
prisons pour aider et consoler les chrétiens emprisonnés (remarquons en 
passant que le souci que les chrétiens ont de leurs coreligionnaires empri- 
sonnés apparaît chez Lucien, De morte Peregrini 12, comme l'un des traits les 
plus typiques de ces sectaires qui lui sont antipathiques). De même, au 
cours des procès, les chrétiens étaient présents dans la foule des specta- 
teurs, et ils donnaient souvent témoignage de leur foi. L'exécution de saint 
Cyprien, mise en scène par lui-même jusque dans les menus détails, se 
déroula en présence d'une foule dont la foi était évidente. Nous connais- 
sons des cas où des magistrats faisaient saisir ct envoyer au supplice telle 
ou telle personne présente dans la foule (principalement des soldats qui, 
par leur attitude favorable aux chrétiens, violaient la discipline militaire); 
mais ces cas n'étaient pas nombreux ct ils avaient pour but de semer la 
terreur, et non d'écraser systématiquement tout ce qui était chrétien. 

Si les circonstances n'étaient pas particulièrement défavorables, c'est-à- 
dire s'il n'y avait pas de conflit aigu entre les chrétiens et leur milieu, si les 
magistrats dont dépendait l'action contre les chrétiens n'étaient pas très 
zélés, si l'élite païenne locale n'était pas très active et ne contrélait pas de 
façon rigoureuse l'exécution des ordres impériaux, la majorité des chré- 
tiens moyens échappaient aux persécutions, à condition de ne pas se 
comporter de façon provocatrice. 

Que les persécutions ordonnées par l'État aient frappé avec une insis- 
tance particulière ceux des chrétiens qui faisaient partie de l'élite munici- 
pale ou impériale, se comprend mieux encore si l'on tient compte du fait 
que ces persécutions étaient organisées par des représentants de ces 
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mêmes groupes sociaux. L'élite considérait la présence de chrétiens dans 
ses propres rangs comme la chose la plus dangereuse, la plus lourde de 
conséquences, et pensait qu'il suffisait d'arracher à l'Eglise ces membres 
pour détruire la nouvelle religion: le mépris pour la plèbe l'empêchait en 
effet de juger la situation de façon réaliste. 

Dans l'article cité ci-dessus, R.S. Bagnall remarque à juste titre que les 
persécutions prenaient une forme particulièrement aiguë lorsqu'il n'y avait 
pas une grande disproportion numérique entre la communauté paienne 
et la communauté chrétienne. Il est vraisemblable que les magistrats 
n'osaient pas entreprendre de grandes actions de répression dans des 
localités où les chrétiens étaient en nette majorité. Les autorités ne crai- 
gnaient rien autant qu'une déstabilisation générale, et les chrétiens étaient 
considérés (à tort ou à raison) comme des fanatiques capables de tout. Si 
des désordres avaient éclaté, les autorités n'auraient su, le plus souvent, 
comment les étouffer (plus tard, dans l'Empire chrétien, malgré les lois 
impériales ordonnant de punir ceux qui se seraient souillés par l'idolàtrie, 
on tolérait, de façon analogue et inverse, l'exercice ouvert du culte paien 
dans plusieurs villages, voire dans de petites villes, s'il existait dans ces 
localités des communautés païennes compactes). D'autre part, là où, lors 
des persécutions, les chrétiens n'étaient qu'une petite minorité, et où il n'y 
avait pas de conflits locaux envenimant l'atmosphère, ceux qui ne se 
présentaient pas pour offrir le sacrifice n'étaient pas recherchés avec soin. 

Il en allait autrement lorsque les persécutions n'étaient pas ordonnées 
par l'État, mais étaient le résultat d'actions spontanées de la population 
païenne. Certes, même en ces cas, on frappait surtout les personnes qui 
symbolisaient la communauté chrétienne ou qui, de ioute façon, se déta- 
chaient de ia médiocrité. Mais la foule qui dévastait les maisons chrétiennes 
pouvait causer la mort (ou l'apostasie) de personnes de toute condition, 
qui n'avaient pu ou voulu s'enfuir à temps de la zone où sévissait le 
pogrom." 

Les historiens pensent d'habitude que les chrétiens appartenant à 
l'élite résistaient assez mal aux persécutions. Cette opinion semblerait, à 
première vue, être fondée sur le témoignage des sources: celles-ci, en effet, 


? Outre la célèbre affaire du sanctuaire de Gaza, racontée avec abondance de 
détails par Marc le Diacre dans sa Vie de Porphyre de Gaza (éd. H. Grégoire et M.A. 
Kugener, Paris 1930), on peut citer des cas égyptiens bien documentés, dont le plus 
intéressant est celui que décrit la Vie de Moïse (éd. E. Amélineau dans Mémoires de 
l'Institut Français d'Archéologie Orientale, Le Caire 1888, pp. 680-707). 

ILa description la plus intéressante et la plus précise d'un pogrom 
antichrétien est celle que fait Dionysios, évêque d'Alexandrie, dans sa lettre à 
Fabius, rapportée par Eusèbe, Hist. eccl. VI,41,1-9. 
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parlent à plusicurs reprises de notables qui se hâtent de se présenter au 
premier appel des autorités.!! Saint Cyprien (De lapsis 11) reproche amè- 
rement aux notables de choisir, à cause de leur attachement aux biens 
matériels, l'apostasie plutôt que la fuite, qui risquait d'entraîner la confis- 
cation de leurs biens. Cependant, on a tort de tirer de ces témoignages la 
conclusion que les chrétiens riches traitaient à la légère leurs devoirs 
religieux, et que les chrétiens appartenant aux couches populaires étaient 
plus capables d'héroisme. L'attitude des membres de l'élite était en fait 
très différenciée. Si le nombre des lapsi était plus élevé dans ce groupe 
social que dans d'autres, cela s'explique par le fait que ce groupe était de 
loin le plus menacé. 

Les historiens ont en outre tendance à s'étonner de constater qu'au 
troisième et au début du quatrième siècle il y avait des chrétiens parmi les 
magistrats dont les devoirs comprenaient l'organisation du culte officiel.” 
Ils croient voir là la preuve éclatante d'une dégradation des milieux chré- 
tiens, d'un processus allant vers des compromis de plus en plus poussés 
avec le «monde». Ils oublient une vérité de manuel: pour les membres de 
l'élite, la carrière municipale n'était pas exclusivement une affaire d'ambi- 
tion, et le partage des fonctions, qui se faisait tous les ans, ne dépendait 
pas exclusivement de ce que les intéressés désiraient ou ne désiraient pas. 
L'exercice des fonctions publiques faisait partie des munera, de ces tâches 
qu'il fallait obligatoirement remplir, à moins qu'on renonçât à son patri- 
moine. Renoncer à son patrimoine ne devait pas être chose facile, ne fût- 
ce qu'en raison des obligations qu'on avait à l'égard de ses enfants. 

Pour terminer, une remarque au sujet des fugitifs. Sur la base de nos 
expériences modernes, nous aurions tendance à douter de l'efficacité de la 
fuite, à penser que, pendant les persécutions, les autorités s'intéressaient 
aux voyageurs dont on pouvait soupçonner qu'ils étaient des chrétiens. 
Cependant, saint Cyprien parle à plusieurs reprises de la fuite comme d'un 
moyen suffisant pour se soustraire aux persécutions. Il est clair que, sauf le 
cas des chrétiens très importants (comme par exemple Dionysios, évêque 
d'Alexandrie, pourchassé par les magistrats et les soldats °), ceux qui 
abandonnaient leur ville cessaient d'intéresser les organisateurs des répres- 
sions. S'étant arrachés momentanément au tissu social, s'étant libérés pour 
quelque temps de leurs attaches sociales et aussi des haines personnelles 
dont ils faisaient l'objet, ils n'attiraient plus l'attention de personne. 





U Eusèbe, Hist. eccl. V1,41,11; Cyprien, Epist. 8. 

!° Cf. les Canons du synode d'Elvire (2; 3; 4; 55; 56) dans J. Hefele et H. 
Leclercq, Histoire des conciles, t. I, Paris 1907, pp. 222-223, 251-253. 

3 Eusèbe, Hist. eccl. VI,40. 


UN LECTEUR QUI NE SAIT PAS ÉCRIRE 
OU UN CHRÉTIEN QUI NE VEUT PAS SE SOUILLER ? 
(P.OXY. XXXIII 2673) * 


En réunissant les témoignages concernant l'analphabétisme dans 
l'Égypte byzantine, j'ai été frappée par le texte suivant: P.Oxy. XXXIII 2673 
(daté du 5 février 304), corrigé dans ZPE 35 (1979), p. 128: 


"Sous le consulat de nos maîtres les empereurs Dioclétien - pour la 
neuvième fois - et Maximien - pour la huitième fois -, Augustes. 

À Aurelius Neilos, nommé aussi Ammonios, (ancien?) gymnasiarque, 
bouleute, prytane en charge, et à Aurelius Sarmatès et Aurelius Matrinos, 
tous deux (anciens?) gymnasiarques, bouleutes et syndics, tous de la 
glorieuse et très glorieuse cité des Oxyrhynchites, Aurelius Ammonios, fils 
de Kopreus, lecteur de l'ex-église du village de Chysis. 

Puisque vous m'avez enjoini, conformément à ce qui avait été écrit par 
Aurelius Athanasios, procurator rei privatae, sur l'ordre du très illustre 
magister rei privatae, Neratius Apollonides, de livrer tous les biens qui se 
trouvaient dans ladite ex-église, et puisque j'ai déclaré que ladite église ne 
possédait ni or, ni argent non frappé, ni argent, ni vêtement, ni bêtes, ni 
esclaves, ni terres, ni propriétés provenant de donations ou de legs, si ce 
n'est les objets de bronze qu'on a trouvés et qui ont été livrés au logistes 

‘ pour qu'ils soient transportés à la très glorieuse Alexandrie conformément 
à ce qui avait été écrit par notre très illustre préfet Clodius Culcianus - et je 
jure par la tyche de nos maîtres les empereurs Dioclétien et Maximien, 
Augustes, et Constantius et Maximien (Galerius), les très nobles Césars, 
que cela est ainsi et que je n'ai menti en rien, ou alors puissé-je être sujet 
au serment divin. 

L'année 20° et 12° de nos maîtres Dioclétien et Maximien, Augustes, et 
de Constantius et Maximien (Galerius), les très nobles Césars. Le 10 de 
Mecheir. 

[II° main] Moi, Aurelius Ammonios, j'ai prêté le serment comme ci 
dessus. Moi, Aurelius Serenos, j'ai écrit pour lui parce qu'il ne connaît pas 
les lettres." 


* Publié dans: Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 50 (1983), pp. 117-121. 
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Qu'un üvayvéorns, un ‘lecteur’, ne sache pas écrire, voilà qui est 
surprenant. Se rendant compte de cela, l'éditeur de ce texte, J. Rca, a 
supposé que le ‘lecteur' en question ne savait pas écrire en grec, mais savait 
écrire en copte, et que "the service in this village church was in Coptic". 
Cette explication a été acceptée par H.C. Youtie dans un article qui 
étudiait les cas des personnes sachant écrire en démotique et ne sachant 
pas écrire en grec.! Mais elle ne me convainc pas. Notre ‘lecteur 
Ammonios n'était pas tenu d'écrire d'un bout à l'autre la longue 
déclaration citée ci-dessus (celle-ci a été écrite évidemment par quelque 
scribe attaché à la commission municipale); il n'avait qu'à ajouter à la fin 
de la déclaration les mots suivants: AbpñAtoc "Auuovios Guoca tòv 6pKkov ÒG 
mpogertar. Pour une personne habituée à écrire en copte, cela ne devait 
pas présenter de difficulté. Il est faux de voir une analogie entre le cas du 
lecteur’ Ammonios et ceux des prêtres égyptiens sachant écrire en 
démotique, et pas en grec. La différence entre l'écriture démotique et 
l'écriture grecque est totale, celle entre l'écriture copte et l'écriture 
grecque est minime. 

On m'objectera que nous connaissons un cas d'une personne qui sait 
sans aucun doute écrire en copte et qui se fait remplacer par une autre 
personne pour signer un document en grec. Il s'agit d'Abraham, évêque 
d'Hermonthis dans la première moitié du VII: siècle, qui, ayant fait écrire 
son testament en grec, ordonne à un ecclésiastique de sa suite de signer 
pour lui: P. Lond. I 77, lignes 80-81: ‘looño ëAüy(1otoc) mpeoBotep (os) àyius 
ëkkAnoias ‘Epuévô(ewc) kcAëvo®Eions por Eypuya rèp aùtod ypdppata ur 
émotapévov. Mais l'analogie entre ce document et notre P.Oxy. XXXIH 
2673 n'est qu'apparente. Le texte qu'Abraham aurait dù écrire de sa main à 
la fin du testament, était beaucoup plus étendu et plus complexe que celui 
qu'aurait dû écrire le ‘lecteur’ Ammonios: il occupe plus de quatre longues 
lignes (76-80). On conçoit aisément que ce vieillard vénérable, qui ne 
connaissait pas la langue grecque, n'ait pas voulu se mettre à copier 
péniblement, lettre par lettre, ce long texte, devant un public composé de 
témoins, du moment qu'il avait le droit de se faire remplacer. 

Puisque l'explication proposée par J. Rea n'est pas acceptable, faut-il 
penser que le ‘lecteur’ Aurelius Ammonios ne savait vraiment pas écrire? 
Cette hypothèse est manifestement tout à fait invraisemblable. Elle l'est 
d'autant plus qu'il s'agit d'un ‘lecteur' d'une église de campagne. Pour 
toute l'époque byzantine, en Égypte, nous ne connaissons que très peu de 
lecteurs’ attachés à des églises non-épiscopales? Non seulement les 


! H.C. Youtie, Because they do not know letters, ZPE. 19 (1975), p- 104. 
? P, Groning.9 (de l'année 392) - un epoikion du nome Arsinoîte; P. Lond. V 1728 
(VI° s.) - Syène; P. Oxy. XVIII 2195, 1. 183 (VI° s.) - deux villages du nome Oxyrhyn- 
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‘lecteurs', du reste, mais aussi les autres clercs inférieurs n'apparaissent 
qu'exceptionnellement hors des cathédrales. Un presbytre et un diacre 
suffisaient largement aux besoins de la communauté d'une église non- 
épiscopale. Les rares cas où un ‘lecteur’ faisait partie d'une église non- 
épiscopale étaient sans doute dus à des situations exceptionnelles. Il faut 
notamment envisager la possibilité que dans telle ou telle église, le 
presbytre et/ou le diacre ai(en)t été analphabète(s): une pareille situation 
rendait évidemment nécessaire la nomination d'un clerc supplémentaire, 
capable de lire les écritures saintes, les circulaires, ete. Il se peut que tel ait 
été justement le cas de l'église dont faisait partie le ‘lecteur Ammonios. 

Mon explication du P.Oxy. XXXII 2673 va dans un autre sens. Je 
suppose que c'est pour des raisons religieuses que le ‘lecteur’ Ammonios 
n'a pas voulu signer le document de sa main et s'est déclaré analphabète. 

Notre Ammonios a dû être tiraillé entre des sentiments opposés. D'un 
côté, il redoutait les répressions; de l'autre côté, il sentait que son comporte- 
ment, tout en n'enfreignant pas les règles admises dans l'Eglise,’ n'était pas 
irréprochable; il sentait que ce n'était pas une bonne action que de livrer 
aux autorités les objets appartenant à sa communauté, et qui étaient proba- 
blement des objets servant au culte. La pression de la part des extrémistes, 
qui désiraient le martyre et condamnaient sévèrement ceux qui obéissaient 
aux ordres des autorités impériales, était probablement très forte. 

Remarquons en outre que notre Ammonios a été obligé non seulement 
de livrer aux autorités le maigre avoir de son église, mais aussi de prêter un 
serment, et précisément de jurer par la tyn des empereurs. 

L'attitude des chrétiens à l'égard des serments invoquant la wyn des 
empereurs présente des variations notables.‘ Tertullien n'a pas de doutes 
qu'il ne faut pas s'y soumettre: "sed et iuramus non per genios Caesarum, 
ita per salutem eorum, quae est augustior omnibus geniis" (Apol. 32,2). 
Origène donne deux explications du refus de préter des serments de ce 


chite; P. Lond. V 1673, 1. 187 (VI° s.) - Ibion; CPR IV 100 (VIT s.) - deux villages; 
Crum Copt, Ostr. 31 (VIT s.) - un village aux environs de Thèbes. Il existe en outre 
un groupe de témoignages du VI° siècle concernant Aphrodito: P. Cairo Masp. I 
67088; 67094; II 67110; III 67283; P. Mich. XIII 563; 667; mais Aphrodito était un très 
gros bourg, qui avait eu dans le passé le status de cité; son cas n'est pas typique. 

3 Ainsi que l'a observé G.E.M. de Ste Croix dans son article Aspects of the ‘Great 
Persecution, in Harvard Theological Review 47 (1954), pp. 84-85, le fait de livrer aux 
autorités des objets appartenant à une église (y compris les livres sacrés) n'était 
pas, à l'Orient, considéré comme un grave péché, tandis qu'il l'était à l'Occident 
(souvenons-nous de l'importance et de la fréquence des accusations de traditio 
dans les controverses entre catholiques et donatistes). 

‘Cf. dernièrement W. Schafke, Frühchrisilicher Widerstand, dans Aufstieg und 
Niedergang der römischen Welt, 11,23,1, Berlin 1979, pp. 572-573. 
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genre, sans indiquer quelle est l'explication qui correspond à sa conviction 
personnelle: "Pourtant nous ne jurons point par la fortune de l'empereur 
ni par aucun autre qu'on regarderait comme un dieu. En effet, ou bien, 
comme certains l'ont dit, la fortune de l'empereur n'est qu'un mot comme 
les mots opinion ou divergence, et nous ne jurons pas sur ce qui n'a 
aucune existence comme si c'était un dieu ou un être réellement existant 
et doté d'une puissance effective; car nous ne voulons pas utiliser à des fins 
interdites la puissance du serment. Ou bien, suivant la pensée des autres, 
pour qui jurer par la fortune de l'empereur de Rome est jurer par son 
démon, ce qu'on nomme fortune de l'empereur, c'est son démon; dès lors, 
nous devons mourir plutôt que de jurer par un démon pervers et perfide 
qui souvent pèche avec l'homme auquel il a été préposé, ou pèche même 
plus que lui." (Contre Celse VIII,65; trad. de M. Bouvet dans la série Sources 
Chrétiennes). Cependant, un chrétien moyen pouvait prendre une 
position fort différente. Tertullien, dans le De idolatria 23,2, combat une 
opinion selon laquelle il serait permis de prêter un serment à la condition 
de l'écrire et de ne pas le prononcer oralement: "Praescribit Christus non 
esse iurandum. Scripsi, inquit, sed nihil dixi: lingua, non littera occidit. 
Hic ego naturam et conscientiam advoco: naturam quia nihil potest manus 
scribere, etiamsi lingua in dictando cessat immobilis et quieta, quod non 
anima dictaverit; quamquam et ipsi linguae anima dictaverit aut a se 
conceptum aut ab alio traditum. lam ne dicatur, alius dictavit; hic 
conscientiam appello, an quod alius dictavit anima suscipiat et sive 
comitante sive residente lingua ad manum transmittat. Et bene, quod in 
anima et conscientia delinqui dominus dixit. Si, inquit, concupiscentia vel 
malitia in cor hominis ascenderit, pro facto teneris." L'opinion combattue 
par Tertullien reflétait une façon de penser très archaïque que nous 
pouvons observer dans le domaine du droit: ainsi qu'il est bien connu, le 
fait de prononcer des formules était décisif pour l'accomplissement d'un 
acte juridique. Les chrétiens pouvaient d'ailleurs accepter de prêter un 
serment sans recourir à ce subterfuge qui était fort douteux au point de 
vue de la morale chrétienne (celle-ci, en effet, insistait toujours sur 
limportance de l'attitude intéricure: voir le raisonnement de Tertullien). 
Nos textes indiquent clairement qu'au cours du II siècle, le contenu 
religieux du serment prêté sur la tyche des empereurs n'était plus senti 
d'une facon aussi vive qu'au début de l'empire. L'aspect politique du 
serment était dominant (les parjures pouvaient être poursuivis pour crime 
de lèse majesté). La notion de tuvch se vidait, elle aussi, de son sens 
religieux." Employée à l'origine pour rendre en grec le terme latin genius, 
l'expression "la wyn de ..." est devenue par la suite une sorte de circon- 





* E. Seidl, Der Eid im rômisch-ägyptischen Provinzialrecht, München 1935, pp. 16-33. 
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locution: si on adressait. une lettre à la téyn de l'empereur, cela voulait dire 
tout simplement qu'on l'adressait à l'empereur. Cette évolution séman- 
tique nous permet de comprendre que les chrétiens aient pu, en bonne 
conscience, accepter de prêter ce genre de serment. Le processus a 
cependant été bloqué temporairement à l'époque de Dioclétien. Les 
réformes de cet empereur et, ensuite, les persécutions ont certainement 
changé les attitudes des chrétiens à l'égard des aspects religieux du fonc- 
tionnement de l'Etat. Les gestes religieux, qui au cours des décennies 
précédentes s'étaient vidés de leur contenu cultuel, ont repris, au moins 
en partie, leur sens primitif, par conséquent, ils n'étaient plus acceptables 
pour les chrétiens. Nous pouvons saisir ce processus dans la vie militaire. 
Les soldats chrétiens, qui auparavant participaient aux nombreuses fêtes 
de leurs garnisons et rendaient les honneurs aux enseignes de la légion, 
commencent maintenant (même avant les persécutions) à éprouver des 
scrupules. Certains, plus conséquents que les autres, iront jusqu'au refus 
de participer à ces cérémonies, et subiront le martyre.f 

L'édit de Dioclétien du 23 février 303, qui imposait à toute personne 
paraissant en justice de prêter serment, mit les chrétiens qui avaient un 
procès ou qui entendaient en intenter un, dans une position difficile. 
Ceux qui n'avaient pas assez de zèle pour désirer le martyre et qui ne 
voulaient ni commettre le péché d'apostasie, ni perdre le procès ou 
renoncer à l'intenter, essayaient de trouver un expédient acceptable aussi 
bien pour eux-mêmes que pour les autorités. Un papyrus trouvé à 
Oxyrhynchos et daté de 303 (2. Oxy. XXI 2601) nous montre comment on 
s'y prenait. Un habitant de cette ville, un certain Kopres, qui avait un 
procès à Alexandrie, dès qu'il apprit ce que l'empereur demandait aux 
personnes comparaissant en justice, pria son frère, qui évidemment était 
paien, de prêter serment à sa place. Il ne semble pas que ce Kopres ait eu 
des doutes sur l'honnêteté de son comportement: c'est sans aucune émo- 
tion qu'il en parle dans une lettre destinée à sa mère, qui est restée à 
Oxyrhynchos. Quant au fonctionnaire qui jugea la cause, il a dû mani- 
festement se montrer compréhensif. 

C'est dans le contexte de ces changements produits par les réformes de 
Dioclétien et par les persécutions qu'il faut comprendre le comportement 
du ‘lecteur’ Ammonios. Celui-ci se rendait compte qu'il allait pécher non 
seulement en livrant aux autorités les biens de son église, mais aussi en 
prêtant serment par la tóyņ des empereurs, persécuteurs des fidèles. 
N'ayant pas assez de courage pour faire un geste héroïque (un geste, 
d'ailleurs, qui était déconseillé par ses supérieurs ecclésiastiques), il a 





°J. Helgeland, Christians and the Roman Army from Marcus Aurelius to Constantine, 
dans Aufstieg und Niedergang der römischen Welt, II, 23,1, pp. 474-497. 
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choisi un comportement ambigu: il n'a pas voulu signer le document, mais 
pour ne pas braver les autorités, il a recouru à un subterfuge, consistant à 
se déclarer analphabète. Au point de vue juridique, ce comportement 
n'avait pas de sens: qu'il signàt le document de sa main ou qu'il autorisàt 
quelqu'un à le faire à sa place, l'effet juridique était exactement le même. 
Mais Ie point de vue juridique pouvait importer peu à des gens qui ne se 
souciaient pas trop de cohérence. Dans son for intérieur, Aurelius 
Ammonios ne se sentait probablement pas entièrement responsable de 
son acte, du moment qu'il n'avait pas signé le document de sa main. Je 
suppose en outre qu'il a voulu éviter de toucher le document, pensant 
éviter ainsi la souillure. Souvenons-nous que pour les chrétiens de cette 
époque, le monde en général, et en particulier tout ce qui avait trait au 
culte idolâtre, était plein de démons. Offrir un sacrifice aux dieux, c'était 
non seulement trahir le Christ, mais aussi s'exposer directement à l'action 
des démons, absorber une nourriture imprégnée de forces maléfiques. 


ENCORE SUR LE LECTEUR “QUI NE SAIT PAS ÉCRIRE” 


Mon article Un lecteur qui ne sait pas écrire ou un chrétien qui ne veut pas se 
souiller? n'a pas convaincu tous mes collègues. Je vais donc reprendre l’exa- 
men de P. Oxy. XXXIII 2673 pour défendre mon point de vue. 

Le premier à rejeter mon interprétation a été G.W. Clarke. Dans la 
Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik de 1984, il a publié un article! qui 
par la suite a été cité avec approbation par plusieurs chercheurs. Sa 
critique vise surtout ma thèse selon laquelle il aurait été impossible, pour 
un illettré, de recevoir le lectorat. Pour infirmer cette opinion, G.W. 
Clarke cite trois cas où l’on a affaire à un lecteur analphabète: deux 
inscriptions funéraires (CIL XI 1709 et VIII 453), faites pour deux lecteurs 
morts à l'âge de cinq ans, et l’histoire d’un confesseur carthaginois, 
Aurelius, que nous font connaître les lettres de Cyprien. Cet Aurelius, qui 
survécut à la persécution de Dèce malgré sa confession de la foi chré- 
tienne, fut admis par Cyprien dans le clergé avec le grade de lecteur. Dans 
la lettre 38,2, Cyprien raconte comment cet homme, qui ne savait pas lire, 
a commencé à exercer ses fonctions dans la liturgie de la messe. 

Je n’entends pas nier que des cas d’analphabétisme aient pu exister 
dans le clergé. Moi-même, dans un article publié en 1984 et réimprimé 
dans ce livre? j'ai dressé une liste de documents provenant de l'Égypte et 
attestant des cas de ce genre. Aujourd’hui, je serais en mesure d’v ajouter 
quelques autres documents papyrologiques. Cependant, tous ces témoi- 
gnages ne sont qu'une minorité infime par rapport au nombre de textes 
qui nous montrent des cleres sachant lire et écrire. 

Si les analphabètes étaient rares dans l’ensemble du clergé de l'Église 
égyptienne, particulièrement rares ont dû être les lecteurs analphabètes. Il 
est extrémement invraisemblable que dans un pays où le nombre des gens 
sachant lire et écrire était considérable, on ait souvent choisi des anal- 
phabètes pour une fonction ecclésiastique qui consistait justement et 
exclusivement en la lecture publique. Je peux facilement imaginer un 
presbytre ou un diacre analphabète, qui aurait été ordonné à cause de sa 
piété ou de son intelligence ou de son habileté dans les rapports humains 


1 G.W. Clarke, An illiterate lector?, dans ZPE 57 (1984), pp. 103-104. 
° Le degré d'alphabétisation en Egypte byzantine, dans Revue des Etudes Augustiniennes. 
30 (1984), pp. 288-289 [ci-dessus, pp. 107-126, spécialement p. 118]. 
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ou de ses liens familiaux, etc. Ses devoirs ecclésiastiques étaient nombreux 
et tous n’exigeaient pas absolument fa capacité de lire. Mais le lecteur se 
trouvait dans une situation différente: la lecture, je le répète, était sa 
raison d’être à l’intérieur du clergé. 

Certes, il est vraisemblable que les lecteurs récitaient parfois de mé- 
moire. C'est ce qu'ils doivent faire, selon un ouvrage sur les miracles de 
saint Mercure, au cours de la fête en l'honneur de ce saint: “que les 
lecteurs restent immobiles et récitent l'Écriture Sainte de mémoire”. Mais 
ce même texte témoigne, de façon indirecte, que normalement, les lec- 
teurs ne récitaient pas de mémoire, mais avec le livre devant leurs yeux. 

Ii n’y a pas de doute qu’au cours des siècles, dans le monde chrétien, 
nous pouvons constater quelques cas de lecteurs analphabètes. Mais il faut 
considérer ces cas un par un, pour essayer de les comprendre. Les deux 
lecteurs âgés de cinq ans, dont parle G.W. Clarke, ce sont des cas excep- 
tionnels, qui étaient possibles à une époque où le christianisme était déjà 
dominant: l’Église pouvait, à titre d'exception, conférer le lectorat à un 
petit enfant, pour exprimer sa reconnaissance envers une famille riche, 
influente, picuse et généreuse. Quant au troisième cas cité par G.W. 
Clarke, celui du confesseur illettré qui, à Carthage, au milieu du II‘ siècle, 
fut fait lecteur, il faut tenir compte du prestige immense qu'avaient les 
confesseurs auprès des simples fidèles, ainsi que du fait que beaucoup de 
chrétiens, à cette époque, pensaient (contrairement aux chefs de l’Église, 
bien sûr) que les confesseurs n’avaient même pas besoin de Fordination 
épiscopale pour entrer dans le clergé. C’est certainement pour répondre à 
l'attente de ses ouailles, qui désiraient voir les héros de la foi parmi les 
clercs, el pour montrer qu'il partageait ce désir, que Cyprien conféra à 
l'illettré Aurelius le lectorat. Il choisit - notons-le - l’ordre le plus bas qu'il 
pùt décemment conférer à un homme prestigieux. Il est significatif aussi 
qu'il ait voulu faire voir le plus tôt possible aux fidèles le nouveau lecteur 
dans l'exercice de sa fonction. Évidemment, il faut imaginer qu’Aurelius se 
faisait aider par des hommes sachant lire, pour apprendre par coeur les 
textes qu'il devait réciter. 

Aux trois cas cités par G.W. Clarke, j'ajoute celui de CPR IV 100 - un 
document du VIII siècle, où apparaissent deux lecteurs, dont l’un “ne sait 
pas écrire” et se fait remplacer, pour signer, par un presbytre. Je ne sais 
comment expliquer ce cas. Il faudrait en savoir davantage sur la personne 
en question.‘ Quoi qu'il en soit, il est certain que dans l'Égypte du VIII 
siècle, le clergé était nombreux et avait dans ses rangs assez de gens 
capables de lire et d’écrire pour pouvoir se permettre d'y faire entrer, 





> Passione e miracoli di S. Mercurio, éd. T. Orlandi, Milano 1976, p. 114. 
! Je renvoie aux considérations dans ce livre, p. 131-132. 
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pour quelque raison spéciale, quelques analphabètes. 

Sous le règne de Dioclétien, à l’époque à laquelle appartient le P. Oxy. 
XXXIII 2673, la situation de l'Église est bien différente de celle qui 
s’instaurera après la victoire du christianisme. Le clergé n’est certainement 
pas nombreux. Le lecteur de l’église du village de Chysis représente son 
église à un moment critique, ce qui témoigne qu'il a une position 
influente. Est-il croyable qu’à cette époque, et dans une société dont le 
fonctionnement présupposait l’existence d’un large groupe de gens 
sachant lire et écrire, une fonction ecclésiastique consistant en la lecture 
publique ait été conférée à un homme incapable de la remplir sans aide? 
L'hypothèse est d'autant plus invraisemblable que nous avons affaire à une 
église de village, dont les clercs pouvaient certainement se compter sur les 
doigts d’une main. 

Si l’on veut comprendre le comportement du lecteur de P. Oxy. XXXII 
2673, il faut essayer de se plonger dans l'atmosphère des années de la 
Grande Persécution. Pour ce faire, nous pouvons nous servir d’un texte 
extrêmement intéressant, qui est le meilleur témoignage des attitudes 
(multiples) des chrétiens à l'égard des persécutions: une lettre de Pierre, 
évêque d'Alexandrie, connue sous le titre de Lettre canonique de Pierre® Flle 
a été écrite en 306, après la première phase des répressions, à un moment 
de calme relatif. Il fallait procéder à établir les conditions auxquelles le 
pardon pouvait être accordé aux lapsi qui aspiraient à rentrer dans les 
communautés. Voici quelques passages de ce texte qui sont particulière- 
ment instructifs. 

Canon 1: “Puisque c’est déjà pour la quatrième fois que la fête de På- 
ques a trouvé la persécution en cours, il suffit - dans le cas de ceux qui ont 
été dénoncés et emprisonnés, qui ont résisté à des tortures insupportables 
et à des supplices insoutenables et à bien d’autres terribles contraintes, 
mais qui ensuite ont été trahis par la faiblesse de la chair - quoiqu’au début 
ils maient pas été acceptés à cause de la très grave chute qui avait eu lieu, 
toutefois, eu égard au fait qu’ils ont beaucoup lutté et ont résisté pendant 
longtemps (en effet, ce n’est pas spontanément qu’ils en sont venus à cela, 
mais ayant été wahis par la faiblesse de la chair), du moment qu’ils 
montrent dans leurs corps les stigmates de Jésus et que certains d’entre eux 
sont déjà dans la troisième année de deuil - il suffit de leur infliger, après 
qu’ils se seront présentés, encore quarante jours à titre d’admonition - car 
quoiqu'il eût jedné pendant quarante jours, notre Seigneur et Sauveur 
Jésus-Christ, après avoir été baptisé, fut tenté par le diable [...]”. 


$ Sancti Petri episcopi Alexandrini et martyris epistula canonica, PG 18,467-508. Une 
traduction anglaise avec un commentaire a été donnée par T. Vivian, St. Peter of Ale 
xandria, Philadelphia 1986. 


424 E. WIPSZYCKA 


Canon 2: “Dans le cas de ceux qui, après avoir été seulement 
emprisonnés et avoir résisté, comme dans une ville assiégée, aux tribu- 
lations et aux puanteurs de la prison, mais qui ensuite ont été faits prison- 
niers sans la guerre des tortures, ayant été brisés à cause d’une grande 
pauvreté de leur force et d’une certaine cécité, il suffira de leur infliger un 
an, ajouté au temps déjà passé, car ils se sont, cux aussi, offerts pour étre 
persécutés pour le nom du Christ, même s'ils ont eu, dans la prison, la Joie 
du grand repos qui leur venait de la part des frères [...]”. 

Canon 5: “Dans le cas de ceux qui ont fait semblant, à l'instar de David - 
lequel, pour ne pas mourir, eut un accès d’épilepsie bien qu’il ne fût pas 
épileptique -, et qui n’ont pas fait carrément une déclaration écrite de 
reniement, mais, se trouvant dans une situation très difficile, se sont 
moqués, comme des enfants astucieux et intelligents parmi des enfants 
stupides, des plans des adversaires, soit qu'ils aient passé parmi les autels, 
soit qu'ils aient apposé leur signature, soit qu’ils se soient fait remplacer 
par des païens- même si certains des confesseurs, d’après ce que j'ai 
entendu dire, ont pardonné à certains d’eux (parce que, surtout, ils ont 
évité, avec beaucoup de prudence, d’allumer le feu et d’encenser les dé- 
nons impurs avec leurs propres mains) -, toutefois, puisqu’ils ne se sont pas 
rendu compte qu'ils ont fait cela par stupidité, on leur infligera six mois de 
pénitence |...}”. 

Canon 6: “Dans le cas de ceux qui se sont fait remplacer par des esclaves 
chrétiens, les esclaves - puisqu'ils étaient sujets et ont été, dans un certain 
sens, emprisonnés, eux aussi, par leurs maîtres, et en sont venus à cela et 
ont glissé parce qu'ils avaient été menacés par eux et à cause de la peur 
devant eux-, montreront pendant un an les oeuvres de la pénitence [...}”. 

Canon 7: “Les libres, d’autre part, seront examinés dans la pénitence 
pendant trois ans, aussi bien parce qu’ils ont fait semblant que parce qu'ils 
ont contraint leurs compagnons d'esclavage à sacrifier |...}”. 

Canon 12: “[...] dans le cas de ceux qui ont donné de l'argent pour se 
mettre à Fabri de tout malheur, il n’est pas possible de les accuser. En 
effet, ils ont supporté une peine et une perte d'argent pour ne pas subir 
une peine dans leur âme et ne pas la perdre - ce que d’autres n’ont pas fait 
par avarice [...]”. 

L’indulgence à l’égard de ceux qui ont payé pour éviter le martyre ou 
la déportation a dû scandaliser les rigoristes. Le contraste entre le 
traitement proposé par Pierre de cette catégorie de coupables et celui 
qu'il réserve aux gens qui ont apostasié après avoir souffert dans les 
prisons et subi des tortures, est frappant: ces derniers, dont certains ont 
déjà fait trois ans de pénitence, devront attendre quarante jours, avant 
d’avoir le droit de participer à l’'Eucharistic. 

Les décisions de Pierre peuvent susciter l'étonnement, lorsqu'on songe 
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aux Évangiles, où Jésus-Christ insiste sur l'importance de ce qui se passe 
dans le coeur de l’homme, de ses intentions, de ses pensées, de ses 
sentiments. Cependant, les chrétiens du temps de la Grande Persécution 
considèrent visiblement que le péché le plus grave consiste dans le contact 
physique avec les autels paîens, et particulièrement dans l’action de 
consommer des parcelles des victimes (car l’action de brùler des grains 
d’encens dans le feu sacrificiel leur paraît moins grave). Le devoir d’un 
témoignage clair de la foi en Jésus-Christ n'est plus senti d’une façon 
contraignante, l’intériorisation de la morale s’estompe, c'est l'horreur du 
contact matériel avec les forces du mal qui détermine les comportements. 

Des décisions analogues à celles de la Lettre canonique de Pierre furent 
prises par les évêques réunis en synode à Ancyre en 314. Après avoir traité 
de ceux qui ont participé aux sacrifices “en allant d’un pas allègre”, vêtus 
de leurs plus beaux habits (ceux-ci seront ne seront “complètement 
réconciliés” qu'après six ans), les évêques traitent de “ceux qui ont mangé 
avec douleur les mets consacrés aux idoles” (canon 5): “Mais ceux d’entre 
eux qui s’y sont rendus en habit de deuil, et en se mettant à table ont 
mangé en pleurant tout le temps du repas, après avoir accompli les trois 
ans parmi les substrati, ils seront admis sans prendre part à l’offrande; s'ils 
n'ont pas mangé, ils seront substrati pendant deux ans et la troisième 
année ils seront admis au culte sans prendre part à l’offrande, afin d’être 
reçus complètement la quatrième année. Les évêques auront le pouvoir, 
‘après avoir éprouvé la conduite de chacun, de se montrer indulgents, ou 
de prolonger le temps de la pénitence; mais avant tout il faut examiner la 
vie de chacun avant et après la chute et mesurer la miséricorde en 
conséquence”. 

Ce qui importe surtout, c’est la contamination matérielle; certes, on 
tient compte aussi de l'attitude intérieure, mais elle est moins importante. 

Il est évident qu’au seuil du TV“ siècle, les chrétiens étaient dominés par 
la peur des esprits malins. En cela, d’ailleurs, ils ne différaient pas beau- 
coup des païens. Ce n’est pas par hasard que la magie devint si importante 
aux III° et IV° siècles. Les démons étaient tenus pour responsables de tout 
ce qui était nuisible aux hommes: des maladies, des guerres, des crimes les 
plus horribles et, pour ce qui concerne les chrétiens, des hérésies. Ils se 
trouvaient partout; même l’air en était rempli. Il avait fallu que le sacrifice 
du Christ ouvrit dans l'air un “couloir” pour les âmes des justes ~ autrement 
celles-ci n'auraient pu monter vers les sphères célestes. 

Est-il étonnant que des gens paralysés par la terreur devant les démons 


SP, Commissione per la redazione del codice di diritto canonico orientale, 
Fonti, fasc. IX, Discipline générale antique, IW-IX° s. P-P. Joannou, t. I, 2, Les Canons des 
synodes particuliers, Roma 1962, pp. 59-61. 
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aient considéré le contact physique avec le sacrifice païen comme 
infiniment plus pernicieux que des paroles ou des gestes leur permettant 
de se tenir loin de la source de la souillure? 


SAINT ANTOINE ET LES CARRIÈRES D'AIEXANDRIE. 
REMARQUES SUR LE CH. 46 DE LA VITA ANTONI D'ATHANASE * 


Athanase, Vie d'Antoine, ch. 46 (traduction de G.J.M. Bartelink):! “Quel 
que temps après survint contre l'Église la persécution du temps de Maxi- 
min. Comme on emmenait les saints martyrs à Alexandrie, Antoine, quit- 
tant son ermitage, les y accompagna en disant: ‘Allons combattre, si l’on 
nous y appelle, ou contempler les combattants’. Il désirait subir le martyre, 
mais ne voulant pas se livrer lui-même, ils se consacrait au service des 
confesseurs dans les mines (êv toîc uetdddo1c) et dans les prisons. Il 
manifestait un grand zèle devant le tribunal. Il encourageait pendant leur 
combat ceux qui étaient appelés, et, quand ils rendaient témoignage, il les 
accueillait et les accompagnait jusqu’au bout. Le juge donc, voyant le zèle 
intrépide qu’Antoine et ceux qui étaient avec lui mettaient à faire cela, 
interdit à tous les moines de paraître au tribunal, ct même de demeurer 
dans la ville. Tous les autres donc crurent bon de se cacher ce jour-là, mais 
Antoine ne s’en inquiéta pas. Au contraire il lava son manteau et, le 
lendemain, se tint en vue sur un lieu élevé où le préfet ne pouvait 
manquer de le voir distinctement. Tandis que tous s'étonnaient de cela et 
que le préfet, passant par là après l'audience, le remarquait, il restait 
debout, calme, et montrait notre ardeur de chrétiens. Il souhaitait en effet 
lui aussi subir le martyre, comme je l’ai déjà dit. Il donnait l'impression de 
s'attrister, parce qu'il n’était pas devenu martyr, mais le Seigneur le gardait 
pour notre bien et celui des autres, afin d’en faire, dans l’ascèse qu’il avait 
apprise lui-même des Écritures, le maître d’un grand nombre. En effet, 
rien qu'à voir sa manière de vivre, beaucoup s'efforçaient d’imiter sa 
conduite. Comme à l’accoutumée il se consacrait donc au service des 
confesseurs et, comme enchaîné avec eux, il peinait à leur service”. 

Ce récit se rapporte aux temps de la dernière persécution ordonnée 
par Maximin Daïa - persécution qui prit fin avec le martyre de Pierre, 
évêque d'Alexandrie (le 24 novembre 311). Le préfet, dont Athanase passe 
le nom sous silence, ne peut être que Hiéroklès, célèbre ennemi des 


“Publié dans: Études et Travaux (Travaux du Centre d'archéologie méditerranéenne de 
l'Académie Polonaise des Sciences, 30), 15 (1991), pp. 460-463. 

! Athanase d'Alexandrie, Vie d'Antoine, éd. G.].M. Bartelink (Sources Chrétien- 
nes), Paris 1994, pp. 258-263. 
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chrétiens, héros négatif de plusieurs textes hagiographiques.? 

K. Heussi, dans son livre consacré aux débuts du mouvement monas- 
tique, a considéré tout cet épisode comme purement fictif. Puisque les 
autres textes hagiographiques relatifs aux événements des années 310-311 
ne mentionnent pas Antoine l'Ermite, il serait évident, d'après ce savant, 
que l'épisode en question a été inventé par les moines et repris par Atha- 
nase (ou bien inventé par Athanase lui-même) pour excuser le saint d'un 
fait un peu gênant pour ses admirateurs, à savoir du fait qu'il n'avait pas 
été frappé par les persécutions à une époque où celles-ci sévissaient d'une 
façon particulièrement violente. 

Je pense cependant que le silence des autres sources ne constitue pas 
un argument assez fort pour qu'on puisse rejeter ce récit d'Athanase dans 
son ensemble. Il me semble en outre que ce récit mérite d'être analysé en 
détail, ce qui n'a pas été fait jusqu'à présent. 

Commençons par constater que le comportement d'Antoine au cours 
de la persécution, tel qu'il est présenté par Athanase, correspond pour 
l'essentiel à ce que nous savons du comportement des chrétiens zélés dans 
des situations analogues. Aider les prisonniers pendant qu'ils étaient trans- 
portés d'un lieu à un autre, les visiter et les soigner dans les prisons, aller les 
écouter lorsqu'ils paraissaient devant les magistrats (les séances se tenaient 
d'habitude publiquement), les accompagner au lieu de l'exécution pour 
recueillir leurs paroles et, si cela était possible, leurs corps - tout cela est 
bien attesté par des textes datant de l'époque des persécutions. Il est plus 
que probable que les ascètes, qui, dans l'Église, représentaient le courant 
rigoriste et enthousiaste, étaient au premier rang parini ceux qui s'adon- 
naient à ces activités. C'est probablement aussi de ce milieu que prove- 
naient beaucoup de ceux qui se dénonçaient eux-mêmes auprès des auto- 
rités afin de subir le martyre. (Ces auto-dénonciations sont attestées non 
seulement par les textes hagiographiques, qui ont tendance à amplifier 
l'héroïsme des martyrs, mais aussi par un texte qui est au-dessus de tout 
soupçon: les Canons de saint Pierre, écrits au temps des persécutions). 

Si je ne vois pas de raisons valables pour rejeter le récit d'Athanase dans 





2 Il. Maehler, Zur Amtszeit des Präfehten Sossianus Hierocles, dans Collectanea Papyro- 
logica. Texts published in honor of H. C. Youtie, II, Bonn 1976, p. 533. 

3 K. Heussi, Der Ursprung des Mònchtums, Tübingen 1936, pp. 94-96. 

t Publiés dans PG 18,499-522. Il est vrai que dans les Actes des Martyrs coptes, 
nés après le VI‘ siècle, on trouve très souvent des ascètes qui se dénoncent eux-mê- 
mes. Mais ici l'auto-dénonciation fait partie d'un topos litteraire qui, au fur et à me- 
sure que le temps passe, exalte de plus en plus les attitudes extrémistes. Ces Actes 
ne peuvent donc pas nous renseigner sur le comportement réel des moines au 
temps des Grandes Persécutions. 
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son ensemble, je ne pense pas pour autant que tous ses éléments soient 
vrais. 

Un détail surprenant, c'est le comportement du préfet. Que nous ne 
possédions pas le texte de l'édit dont parle Athanase (fait auquel K. Heussi 
attachait de l'importance), ne m'inquiète pas du tout, car nous ne con- 
naissons qu'une partie minime des ordres issus du bureau du gouverneur. 
Ce qui m'inquiète, c'est l'édit lui-même, qui me paraît anachronique. 
D'abord, je doute que Iiéroklès - haut fonctionnaire et membre de l'élite 
paienne - ait pu en 311 connaître les moines et savoir qu'ils constituaient 
un groupe bien défini à l'intérieur de l'Eglise. Il est vrai que le mouvement 
monastique existait déjà depuis plus de 25 ans; mais ce mouvement n'était 
encore qu'un phénomène marginal, probablement difficile à observer 
pour quelqu'un comme Hiéroklès, qui voyait les choses du dehors. Ensuite 
et surtout, si le préfet avait voulu se débarrasser de la présence d'Antoine 
et de ses compagnons, il aurait eu à sa disposition des moyens bien plus 
efficaces qu'un édit. Les chrétiens qui importunaient un gouverneur au 
cours d'une séance par leurs manifestations de sympathie pour les 
confesseurs de la foi, pouvaient être soit éloignés par la force de la salle ou 
de la place où se tenait la séance, soit mis en prison, soit condamnés à 
mort sur-le-champ. Le gouverneur était libre de réagir comme il voulait (il 
pouvait même - s'il le voulait - ne pas réagir du tout). 

Athanase a fort bien pu commettre des anachronismes dans ce récit. 
Né aux environs de 296, il n'avait probablement pas des souvenirs très 
précis de la persécution de 310-311, et les souvenirs qu'il avait pouvaient 
difficilement résister à la tendance à la mythisation qui caractérise toute la 
littérature chrétienne concernant les persécutions. Écrivant la Vie d'Antoine 
dans les années 356-362, à une époque où les moines étaient très 
nombreux et constituaient, parmi les chrétiens, un groupe distinct et 
influent, il a sans doute projeté cette situation sur le passé. À l'époque où 
Athanase écrivait, le préfet d'Alexandrie aurait très probablement agi 
comme le fait le préfet du récit d'Athanase: il aurait hésité à employer la 
force, il aurait préféré promulguer un édit. À l'époque des empereurs 
païens, le respect devant les moines me paraît impossible. 

Comment faut-il comprendre l'information d'après laquelle Antoine 
aurait lavé son vêtement de dessus avant de défier l'ordre du préfet? Selon 
K. Heussi, le saint s'attendait à être martyrisé et voulait avoir, en ce 
moment solennel, un habit de fête. Cette explication ne convainc pas, car, 
d'après le récit d'Athanase, le saint s'était exposé au danger déjà aupara- 
vant et il ne s'était pas soucié de l'état de son vêtement. On pourrait son- 
ger à une autre explication: peut-être le saint voulaitil se rendre plus 


5 Cf. l'édit dans le C.Th. XVI,3,1, qui ordonne aux moines de quitter les villes. 
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voyant, pour mieux attirer l'attention du public et surtout du préfet 
Cependant, est-ce qu'un manteau propre se fait vraiment remarquer plus 
qu'un manteau sale? Il est plus raisonnable de penser qu'Antoine, 
fermement décidé à entrer au tribunal et ne voulant pas se faire repousser 
dès l'entrée (par qui? peut-être par des soldats qui surveillent l'entrée), 
décide de laver sont vêtement de dessus pour se priver de cette marque 
distinctive qu'est un habit sale.f Puis, une fois entré, en face du gouverneur 
et de sa suite, il se met bien en évidence pour se faire voir et reconnaître. 
S'il en est ainsi, nous avons là un autre détail anachronique: en effet, à 
l'époque des persécutions, l'aspect des moines, le fait qu'ils portaient des 
vêtements sales, n'était probablement pas généralement connu, comme il 
l'était au temps où Athanase écrivait. 

Enfin, la mention des metalla, où Antoine aurait servi les confesseurs de 
la foi, est très suspecte. De manière générale, le mot metalla désigne soit 
des mines, soit des carrières. Puisqu'il n'y avait pas de mines aux alentours 
d'Alexandrie, il est vraisemblable qu'Athanase entendait par metalla des 
carrières. (Sur ce point, je propose de corriger la traduction de G.J.M. 
Bartelink, que j'ai reproduite ci-dessus). 

Les carrières où la ville d'Alexandrie puisait (et continue de puiser 
encore aujourd'hui) les matériaux de construction, se trouvaient (et se 
trouvent) dans la falaise (gabal) qui longe la mer à l'ouest de la ville” 
(aujourd'hui, une bonne partie de ce gabal n'existe plus, ayant été 
démantelée par cette exploitation séculaire). 

Cependant, des carrières comme celles-ci, si près de la ville et à deux 
pas d'une route (dont le tracé était dans l'antiquité certainement le même 
ou à peu près le même qu'aujourd'hui), n'étaient pas un lieu où l'on aurait 
pu envoyer ceux qui étaient condamnés aux travaux forcés. D'abord, il 
aurait fallu de nombreux gardiens. Ensuite, il y aurait eu le danger d'une 
action violente de la part d'une foule d'Alexandrins en faveur des 
prisonniers (le peuple alexandrin était connu pour sa tendance aux 
émeutes). Enfin, il est difficile d'imaginer que l'État ait pu gérer directe- 
ment l'exploitation de ces carrières: il est bien plus probable que l'État les 
laissait exploiter par des particuliers payant un impôt. 

Les carrières et les mines où l'on envoyait les chrétiens condamnés 
avaient un caractère bien différent. Eusèbe et Épiphane® de Chypre 
mentionnent la présence de confesseurs de la foi dans le Mons Porphyrites 


5 Cette explication a été proposée déjà, mais de manière inconséquente, par L., 
von Hertling, Studi storici antoniani, dans Antonius Magnus Eremita, Roma 1956, p. 71. 

? Voir A. de Cosson, Mareotis, London 1985, p. 65. 

8 Eusèbe, Mart. Pal. VIII,1, et Hist. Eccl, VI,2,92; Épiphane de Chypre, Panarion, 
68, dans PG 42,208. 
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(dans le désert pierreux entre le Nil et la Mer Rouge) et à Phaina. De ces 
carrières, très éloignées de tout lieu habité, les détenus ne pouvaient 
certainement pas s'enfuir. 

Athanase savait très bien que près d'Alexandrie, il n'y avait pas de 
metalla où l'on aurait pu envoyer des chrétiens condamnés. Mais cela 
n'avait pas d'importance à ses yeux. Il ne se proposait pas de reconstituer 
fidèlement, jusqu'aux moindres détails, la vie d'Antoine. Ce qui l'inté- 
ressait, c'était de créer un nouveau modèle de saint,’ qui pût remplacer le 
modèle du saint-martyr, appartenant désormais au passé. Le moine 
héroïque, qui abandonne le monde pour lutter, au nom du Christ, avec les 
forces malignes qui sont en lui-même, devient pour lui un saint qu'on peut 
comparer aux martyrs: la victoire que le moine remporte après de longs 
jours pleins de souffrances vaut autant, à ses yeux, que la victoire du 
martyr qui a versé son sang. 

Puisqu'Antoine avait vécu au temps des persécutions, il était important, 
pour Athanase, de montrer qu'il avait voulu devenir un martyr et que, s'il 
n'avait pas réalisé ce désir, cela n'avait pas été de sa faute, mais par la 
volonté de Dieu, qui "le gardait pour notre bien et celui des autres, afin 
d’en faire, dans l'ascèse qu'il avait apprise luimême des Écritures, le 
maître d’un grand nombre". Dans le récit d'Athanase, le saint participait 
réellement aux souffrances des condamnés: "Comme à l’accoutumé il se 
consacrait donc au service des confesseurs et, comme enchaîné avec eux, il 
peinait à leur service". Puisque beaucoup de confesseurs avaient été 
envoyés travailler dans des metalla, Athanase a trouvé naturel de raconter 
qu'Antoine y était allé pour les servir. Le fait que cela était impossible 
n'avait pour notre auteur aucune importance. 

Introduisant dans la Vie d'Antoine des détails fictifs, Athanase suivait les 
règles du genre littéraire de la biographie. Les biographes antiques 
n'étaient pas tenus d'être précis et véridiques dans tous les détails. Il n'y a 
pas de raison d'accuser Athanase de mauvaise foi et de mensonge (comme 
le faisaient les historiens de la fin du XIX° siècle). D'autre part, on n'a pas 
le droit d'utiliser les informations contenues dans la Vie d'Antoine pour 
reconstituer ce qui s'est passé à un moment précis, à un endroit précis, 
sans faire, cas pour cas, une critique détaillée de ces informations." 


? Sur ce nouvel idéal de sainteté, voir E.E. Malone, The Monk and the Martyr, 
dans Antonius Magnus Eremita, pp. 212-218. Il est dommage que ce savant, dans son 
analyse de la Vita Antonii, ne se soit jamais posé la question de savoir si telle ou telle 
information était digne de foi: il était convaincu d'avance que des considérations 
de ce genre n'étaient pas nécessaires. . 

Monique Alexandre, dans son excellente étude A propos du récit de la mort 
d'Antoine (Vita 89-93), dans Le temps chrétien de la fin de l'Antiquité au Moyen Age, Paris 
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1984, pp. 263-281, a montré que le récit concernant les derniers jours de la vie de ce 
saint est bàti avec des phrases et des représentations puisées dans la Bible. Dans 
l'intention d'Athanase, ce récit etait destiné à montrer comment un moine doit 
mourir. Il est impossible d'établir quel est le rapport entre ce récit et la réalité. 
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